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LA TERRA DEGLI YANOAMA 


I- Leggende, conquista e scoperte scientifiche. 


Le Amazzoni e VEL Dorado. 


L’enorme territorio che si estende tra Rio Branco, Rio Negro, Canale Casi- 
quiare e Alto Orinoco, ricoperto da foresta equatoriale e interrotto da monti gi- 
ganteschi, è rimasto fino ad oggi in gran parte inesplorato. È abitato dagli Yano- 
ama ”, o Yanon4mi, un grande gruppo indio, aggressivo e selvaggio, chiamato 
in passato con nomi diversi: Waika, Guaharibo, Sciriana, Scirisciana, ecc. 

In questo territorio, i primi conquistatori immaginarono che vivessero donne 
guerriere, le Amazzoni, e popoli misteriosi, carichi d’oro, nella loro città incan- 
tata sulle rive dell'immenso Lago Parime. 

La ricerca affannosa della città meravigliosa dove, secondo Voltaire 2, 
« tanto volgare è l’oro che tutto è oro », ha rappresentato per circa due secoli la 
principale attrattiva che ha spinto i conquistatori nell’interno della foresta tropi- 
cale americana. « Gli scrittori castigliani — affermava Sampaio ® nel 1775 — 
danno questa storia per tanto sicura, che immensi capitali sono stati spesi in Spedi- 
zioni e in viaggi, senza che finora nessuno dei suoi scopritori sia riuscito a raggiun- 
gere il premio di così felice scoperta. .. Si può, in verità, chiamare questo testardo 
desiderio degli Spagnoli la pietra filosofale della scoperta ». 

« All’inglese Keymis e agli altri capitani del suo paese, — scrive il sacerdote 
spagnolo Gumilla ® nell’ « Orinoco illustrato » -, domandiamo: — Amici, che viaggi 
sono questi ? Perché ripetere navigazioni così pericolose ? Perchè tante perdite 
di ricchezze, di navi e naviganti? E nel Perù e a Quito domandiamo a questo e 
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a quel Pizzarro, a Santa Fè di Bogota a questo e a quel Quesada, nel Marafion a 
Orellana, nel Meta a Bario: — Perché tanti sacrifici e tante marce e viaggi diffi- 
cili e insopportabili ? — Cerchiamo il ricchissimo, famoso El Dorado, dicono, e 
nessuno si faccia meraviglia della nostra decisione e dell’arduo impegno, perché 
quello che molto vale è giusto che debba costar molto — ». 


L’El Dorado non fu raggiunto; ma in cambio furono fatte nuove grandi 
scoperte geografiche. 

Gonzalo Pizarro scriveva alla Sacra Cesarea Cattolica Maestà « di aver 
avuto notizia, a Quito e fuori città, da parte di capi importanti e di molti anziani, 
e anche da Spagnoli, con racconti che concordavano, che la provincia della Canela 
e il Lago El Dorado sono terre molto popolose e ricchissime, per cui ho deciso di 
andare a conquistarle e sfruttarle, sia per servire Vostra Maestà, che per esten- 
dere e accrescere le rendite del patrimonio reale... ». 

Accecato dalla speranza di scoprire l’El Dorado, «la cui fama cresceva 
come spuma », usando l’immaginosa espressione di Gumilla, egli era partito da 
Quito verso la fine del febbraio 1541 e aveva iniziato con i suoi uomini un este- 
nuante cammino. Non avendo trovato le larghe strade e le fertili pianure che so- 
gnava, ne attribuì la colpa alla malvagità degli Indi che non le volevano indicare. 
Più volte fece chiedere dagli interpreti quali fossero le strade e dove le ricchezze e, 
poiché non ottenne risposta, ordinò che alcuni dei prigionieri indi venissero « ri- 
dotti a pezzi dai cani, altri bruciati vivi » ®. 

Lo accompagnava nella spedizione Francesco Orellana, il quale, spinto forse 
dal desiderio di raggiungere prima e solo questa terra di ricchezza, abbandonò 
Pizarro e scese con un pugno di uomini la corrente del Rio delle Amazzoni, per- 
correndolo così per la prima volta fino alla foce. 

In\questo viaggio di eccezionale interesse, che si prolungò per molti mesi del- 
l’anno 1542, Orellana diede forma alle leggende delle Amazzoni, delle quali 
aveva già vagamente parlato lo stesso Cristoforo Colombo. Vicino allo sbocco del 
Rio Negro nel Rio delle Amazzoni, Orellana dovette combattere contro Indi 
guidati da donne guerriere, che si difesero tenacemente... « Abbiamo visto — 
— scrive il padre Carvajal?, — queste donne combattere così coraggiosamente, 
che gli Indi non osavano voltare le spalle. Tutti quelli che voltarono le spalle 
furono uccisi con mazze davanti a noi; e per questa ragione gli Indi si difesero 
così a lungo. Queste donne sono bianchissime e alte, e hanno capelli lunghi e 


VI 


LEGGENDE, CONQUISTA E SCOPERTE 


intrecciati, legati intorno alla testa; sono molto robuste e vanno nude, con le 
parti secrete coperte, con archi e frecce in mano, e combattono come dieci uo- 
mini indi; e ce ne fu una, in verità, che lanciò una freccia che penetrò in un bri- 
gantino profonda una spanna, e altre entrarono meno profonde, sì che i nostri 
brigantini assomigliavano a porcospini ». 

« Nostro Signore - continua freddamente il sacerdote — si compiacque di 
dare forza e coraggio ai nostri compagni, che uccisero sei o sette delle Amazzoni; 
dopo di che gli Indi persero coraggio e furono sconfitti... ». 

Da un prigioniero, che non voleva certo subire la stessa sorte dei prigionieri 
di Pizarro, Orellana ascoltò tutta la storia delle Amazzoni: 8 

« Il capitano gli chiese che donne fossero quelle che erano venute ad aiu- 
tarli e a combattere contro di noi; l’Indio rispose che erano donne che vivevano 
nell’interno del paese, a sette giorni di viaggio dalla riva... Il capitano chiese 
se queste donne avessero marito; l’Indio disse che non lo avevano... Il capitano 
chiese se queste donne fossero numerose; l’Indio disse che lo erano e che lui cono- 
sceva il nome di settanta villaggi, e li nominò davanti a tutti i presenti, e disse che 
era stato in molti di quelli. Il capitano chiese se quei villaggi fossero fatti di pa- 
glia; l’Indio disse che non lo erano, ma che erano di pietra e con porte regolari, e 
che da un villaggio all’altro c'erano strade chiuse da entrambi i lati, con guardie 
che stazionavano a intervalli, in maniera che non si potesse entrare senza pa- 
gare il pedaggio. Il capitano chiese se queste donne facessero bambini; l’Indio 
rispose di sì. ll capitano chiese come, senza marito e senza che vivessero tra loro 
uomini, esse potessero ingravidare; ed egli rispose che, quando ne veniva loro de- 
siderio, si riunivano in un gruppo guerriero e andavano a dar battaglia a un gran 
capo vicino, la cui residenza non era troppo lontana, e con la forza portavano 
gli uomini nella loro terra e li tenevano presso di sé il tempo necessario a soddisfa- 
re il desiderio, e poi, quando si sentivano gravide, li rimandavano indietro, senza 
tar loro male alcuno; e quando veniva il tempo di partorire, se nascevano maschi, 
li uccidevano o li mandavano ai padri, e se erano femmine, le allevavano con gran 
solennità e le istruivano nell'arte della guerra. Disse che tra tutte queste donne 
ce ne era una che fungeva da capo, che assoggettava le altre e le teneva sotto lasua 
mano e giurisdizione, e che quella si chiamava Cofiori. Disse che c’era una gran 
quantità d’oro e d’argento e che tutte le comandanti di rango avevano utensili so- 
lo d’oro e d’argento, mentre le altre donne di classe plebea usavano vasellame di 
legno, eccetto quello che andava a contatto col fuoco, che invece era di argilla. 


\Amazonva,/M 
REGIO 49 


ki { Pi. 
pe d int at” 
Inmirvpice  Vranfye dx Pa 


». 
»dr 


see CS, IAT. » ni id 
rd 


* 


Martwpalma, 


\ Met ELODAMI 
Henricat Honkdiza 


riasalatratanzato 


(Collezione Biocca) 


]. UNA DELLE PRIME CARTE DEGLI HONDIUS 


2. PARTICOLARE DELLA PRECEDENTE: 
IL LAGO PARIME, MANOA O EL DORADO 


È PARII 


Epuremet o 


8 LA TERRA DEGLI YANOAMA 


Disse che nella capitale e città principale, dove risiedeva la donna capo, c'erano 
cinque grandissime costruzioni, che erano luoghi di culto e case dedicate al Sole, 
e che esse le chiamavano caranain ... Disse che in queste costruzioni c'erano 
molti idoli d’oro e d’argento con forma di donne, e molti vasi d’oro e d’argento 
per il servizio del Sole... Disse inoltre, e noi capimmo, che in questa terra c'erano 
cammelli che portavano le some sul dorso, e disse che c'erano altri animali, ma 
non riuscì a farci capire quali, che erano grandi come cavalli e avevano peli 
lunghi quanto il pollice e l’indice... Disse che c'erano in questa terra due laghi 
di acqua salata, dai quali le donne ricavavano sale... ». 


Alla fine del Cinquecento, Sir Walter Raleigh®, quello che gli scrittori spa- 
gnoli definiscono il pirata Raleigh e il francese La Condamine chiama « famoso 
navigatore e uno dei più begli spiriti di Inghilterra », cercò di documentare la leg- 
genda delle Amazzoni e dell’EI Dorado con testimonianze precise, allo scopo di 
colpire l’attenzione della Corte ed entusiasmare i suoi connazionali: 

« ... Quelle (Amazzoni), che non sono lontane dalla Guiana, — egli scrive — 
si accompagnano con uomini una volta all’anno per la durata di un mese; e io 
suppongo, dalle relazioni, che ciò avvenga nel mese di aprile...; ma che esse si 
taglino la mammella destra non mi risulta sia vero... Mi fu poi detto che, se in 
queste guerre catturano qualche prigioniero, lo usano per unirsi con lui in qual- 
siasi periodo dell’anno, e alla fine lo uccidono... Queste Amazzoni hanno inol- 
tre una quantità di piastre d’oro, che usano per cambi, specialmente in cambio 
di quelle pietre verdi che gli Spagnoli chiamano « piedras hijadas » (1). 

Per dar maggior credito al suo racconto, Raleigh cercò anche di localizzare 
El Dorado e di ricostruire dettagliatamente la storia della città e la vita che vi sì 
svolgeva. È un racconto che merita di essere conosciuto, anche perché ha avuto 
e ha tuttora una reale importanza letteraria !9, 

« La grande città d’oro, che gli Spagnoli chiamano El Dorado (?) e gli indi- 
geni Manoa, fu riedificata e ampliata dal figlio più giovane di Guainacalpa, im- 
peratore del Perù, al tempo in cui Francisco Pizarro e altri conquistarono il detto 
Impero. ..; ma il primo che ha visto Manoa è stato Juan Martinez, capo delle mu- 


(*) Sui rapporti tra le pietre verdi e le pietre del capo degli Indi dell’Uaupés è 
stato molto scritto (vedi Barbosa Rodrigues, 1899). 

(*) Secondo alcune leggende, EI Dorado non è una città d’oro, ma un favoloso 
principe che l’abitava. 
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nizioni di Ordaz... Avvenne che, mentre Ordaz con la sua armata si trovava nel 
porto di Morequito, per qualche negligenza, tutto il deposito di polvere prese 
fuoco. Martinez, che teneva il comando, fu condannato dal generale Ordaz a 
morte immediata. Ma Martinez godeva il favore dei soldati, e gli fu data la possi- 
bilità di aver salva la vita, a queste condizioni: fu messo in una canoa, da solo, 
senza alimenti, con soltanto le sue armi. Piacque a Dio che la canoa venisse tra- 
sportata dalla corrente e che alcuni Guianesi la incontrassero la stessa sera. 
Poiché fino a quel momento essi non avevano visto altri Cristiani, né uomini di 
que! colore, portarono Martinez nella terra desiderata, di città in città, finché 
giunsero alla grande città di Manoa, sede e residenza dell’imperatore Inga. L’im- 
peratore, come lo vide, lo riconobbe per Cristiano (non era passato molto tempo 
da quando i suoi fratelli Guascar e Atabalipa erano stati sconfitti dagli Spagnoli 
nel Perù); lo fece alloggiare nel suo palazzo e trattar bene. Egli visse così sette mesi 
in Manoa, ma non gli fu permesso di viaggiare in alcuna parte del paese. Dopo 
sette mesi che viveva a Manoa e cominciava a capire la lingua del luogo, Inga gli 
chiese se desiderasse ritornare al suo paese, o se preferisse rimanere con lui. Marti- 
nez, che non voleva restare, ottenne da Inga il permesso di ripartire. Inga mandò 
con lui molti Guianesi perché lo guidassero al fiume Orinoco, tutti carichi di tanto 
oro quanto ne potevano portare, che al momento della partenza donò a Martinez. 
Ma quando Martinez arrivò nelle vicinanze del fiume, gli abitanti, che sono chia- 
mati Orenoqueponi, derubarono lui e i suoi Guianesi di tutto il tesoro (Inga non 
aveva ancora sottomessi questi abitanti, che erano in quel momento in rivolta). 
Si salvarono soltanto due grandi calabasse, piene di grani d’oro curiosamente la- 
vorati, poiché gli Orenoqueponi pensarono che fossero piene della sua scorta da 
bere, o di carne, o grani da mangiare. . .. Così egli discese l’Orinoco in canoa fino 
a Trinidad, e di là a Margarita, e giù a San Juan de Puerto Rico, dove, passato 
molto tempo in attesa di rientrare in Spagna, morì... E fu questo Martinez a 
battezzare la città di Manoa col nome di El Dorado... 

« Come Berreo (1) mi ha confermato in questa occasione, i Guianesi, i Joro 
vicini e tutti gli altri popoli di quella zona, che io ho visto, sono dei bevitori for- 
midabili; 10 credo che in quel vizio nessuna nazione possa esser loro paragonata. 


(4) Don Antonio de Berreo, governatore spagnolo nell’isola di Trinità, caduto 
prigioniero di Raleigh, era, come egli scrive, « un gentleman di buona discendenza, che 
aveva servito a lungo il re di Spagna a Milano, a Napoli, nei Paesi Bassi e altrove...». 


(da Koch-Griinberg) 


3. 4. UOMINI TUKÀNO CON TRECCE: 
ERANO LE AMAZZONI? 


(da Koch-Griinberg) 
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Nelle feste solenni .. tutti quelli che devono brindare vengono denudati, e i loro 
corpi vengono unti con una sorta di balsamo bianco che si trova in abbondanza. . . 
Quando sono tutti nudi e unti, alcuni servi dell’imperatore, preparata una sottile 
polvere d’oro, Ja soffiano sui loro corpi nudi, finché risplendano tutti dalla testa 
ai piedi. E in questa foggia, essi siedono, bevendo, a decine, a centinaia, e a volte 
continuano nella loro ebrezza per sei o sette giorni. 

«La stessa cosa è confermata da una lettera scritta in Spagna, che fu intercet- 
tata e che M. Robert Dudley mi assicura di aver vista. Da questa immagine, per 
l'abbondanza d’oro ch’egli stesso vide nella città, le statue d’oro nei templi, le 
piastre, le corazze e gli scudi d’oro che usano in guerra, eglila chiamò El Dorado. . . 
E a me sembra che questo impero spetti a Sua Maestà e alla Nazione inglese. 

« ... Il soldato 1) comune combatterà per l’oro e verrà pagato non con 
pence, ma con piastre grandi mezzo piede... Quei capitani e condottieri, che bra- 
mano onori e ricchezze, vi troveranno città più ricche e più belle, e più templi 
con statue d’oro, e più sepolcri pieni di tesori, di quanti non ne trovò Cortez nel 
Messico e Pizarro in Perù ». 

E intanto Raleigh così spiegava agli Indi la ragione della sua venuta. « E dissi 
di chi fossi al servizio, e il desiderio della Regina che intraprendessi il viaggio in 
loro difesa per liberarli dalla tirannia degli Spagnoli, illustrando, come già avevo 
fatto con quelli di Trinità, la grandezza di Sua maestà, la sua giustizia, la sua ca- 
rità verso tutte le Nazioni, e tanti fra 1 suoi pregi e le sue virtù, quanti io ne po- 
tevo esprimere e loro comprendere... ». 

In questa fantastica evocazione, Raleigh fuse, in forma logica e avvincente, 
tutte le leggende sorte intorno all’El Dorado. Martinez forse non esistette mai, 
oppure s’identificò — pensa Humboldt !® — con quel Juan Martin de Albujar, 
che seguì la spedizione di Pedro da Silva nel 1570, il quale, catturato dai Caraib 
del Basso Orinoco, convisse a lungo con loro. Anche il racconto di uomini intera- 
mente coperti di polvere d’oro (da cui certamente ha origine il nome El Dorado) 
circolava da tempo, e se ne trova notizia in una lettera di Oviedo 1% al cardinale 
Bembo. 

Quattro furono le spedizioni di Raleigh nell’ Alto Orinoco, tra il 1595 e il 1617; 
alla fine egli venne fatto decapitare dalla regina, non in punizione delle sue gesta 
piratesche, ma perché aveva fallito lo scopo della sua avventurosa impresa. Ma 
anche dopo la sua morte, le relazioni che egli aveva lasciate affascinarono a lungo 
gli spiriti più fantasiosi o avventurosi di tutta l’Europa, al punto che Voltaire 
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stesso riprese quasi letteralmente il racconto di Raleigh nel suo Candide 1. Con 
sottile ironia, l’autore ci trasporta nel paese dell’El Dorado, dove i bambini gio- 
cano con ciottoli d’oro e dove non si prega la divinità per chiedere, ma per ringra- 
ziare, poiché l’uomo già possiede tutto; dove non esistono « monaci che insegnino, 
che disputino, che governino, che pratichino la magìa e facciano bruciare quelli 
che non condividono il loro parere ». In questa città fantastica, Candide ascolta, da 
un vecchio abitante, verità amare: «Gli Spagnoli hanno avuto una conoscenza 
molto confusa di questo paese, che essi chiamavano El Dorado. Un Inglese, uno 
che chiamavano il cavalier Raleigh, saranno cento anni, arrivò anche vicino. 
Ma poiché siamo circondati da rocce inaccessibili e da profondi precipizi, siamo 
rimasti finora al riparo dalla rapacità dei popoli d'Europa, che nutrono una pas- 
sione incomprensibile per i sassi e il fango di queste contrade e che, per averne, 
ci ucciderebbero tutti fino all’ultimo ». 

Le leggende dell’El Dorado e delle Amazzoni furono raccolte e accettate per 
secoli anche da viaggiatori illustri che navigarono il Rio delle Amazzoni e l'Ori- 
noco: Padre Acutfia *), Padre Gili, lo stesso La Condamine 1”, e tanti altri. 
La presenza di donne indie nelle battaglie, al seguito e in aluto ai loro uomini 
(come ancora oggi fanno le donne Yano4ma), facilitò senza dubbio il fiorire di 
questi racconti. 


Le prime faticose scoperte geografiche © il Canale Casiquiare. 


«Sono stato informato — scrive ancora Raleigh ?® - da quegli Spagnoli 
che hanno visto Manoa, la città imperiale della Guiana che essi chiamano El 
Dorado, ... che essa è fondata sulle rive di un lago d’acqua salata, lungo 200 
leghe, come il Mar Caspio ». 

I geografi del tempo e, tra i primi, gli Hondius, dei quali riproduciamo una 
carta (Figg. 1, 2), accettarono senza esitazione l’affermazione di Raleigh. Essi se- 
gnarono, tra il Rio Orinoco e il Rio delle Amazzoni, un enorme lago, senza fiumi 
che lo ricongiungessero al mare: il Lago Parime. 

Per tutto il Seicento e parte del Settecento, le carte continuarono a riportare 
il grande lago, con disegnato, sull’angolo nord-occidentale del medesimo, un ca- 
stello dalle alte torri: la città di Manoa o El Dorado. Successivamente, quando i 
dubbi sull’esistenza del Lago Parime si fecero più consistenti, i geografi più noti 
cominciarono a sostituire, alla figura del lago, la scritta « Paese sconosciuto agli 
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Europei »; ma inserirono, più a Nord in vicinanza dell’Orinoco, un altro lago, 
anch'esso di vaste proporzioni e inesistente: il Lago Gassipe. 


Con la relazione del gesuita Acufia giunsero in Europa le prime vaghe notizie 
sull’esistenza di una comunicazione idrica tra i bacini amazzonico e orinochese, 
cioè di un immenso canale naturale, oggi chiamato Casiquiare. Acufia 19 aveva 
seguito il portoghese Pedro Texeira lungo tutto il Rio delle Amazzoni. Nel 1647 
aveva pubblicato la sua celebre relazione nella quale scriveva che, circa un secolo 
prima, Lope de Aguirre, dopo aver ucciso nell’anno 1560 il generale Pedro de 
Orsua nell’Alto Rio delle Amazzoni, aveva proseguito la discesa del fiume ed era 
« venuto a sboccare sulla costa, di fronte all’isola Trinità ». Poiché tale isola non 
si trova alla foce delle Amazzoni, ma poco lontano dalla foce dell’Orinoco, sì de- 
dusse che il viaggio di Aguirre sarebbe stato possibile soltanto se fosse esistita tra 
i due bacini una comunicazione idrica. Lo stesso padre Acufia, però, si contrad- 
diceva poco dopo, assicurando «con determinazione che non si trattava assoluta- 
mente dell’Orinoco, la cui bocca principale sfocia di fronte all’isola di Trinità, 
più di cento leghe sotto al punto dove sfocia il Rio de Felipe, da cui uscì, nel Mare 
del Nord, Lope de Aguirre ». 

Padre Gumilla 2”, ancora nell’edizione del 1745 della sua famosa opera 
« Orinoco illustrato », continuava a sostenere che i due bacini erano nettamente 
divisi da un’enorme e inesistente catena spartiacque: « L’ultima carta ricavata 
dalle osservazioni degli scienziati della Reale Accademia delle Scienze di Parigi 
— egli scrive con spavalda sicurezza — pone una mutua comunicazione tra il 
Marafion e l’Orinoco, attraverso un braccio o Rio, chiamato Negro... Monsieur 
Sanson Fer, geografo particolare di Sua maestà cristianissima, nella recente carta 
del 1713 pone la stessa comunicazione di acqua attraverso il detto Rio Negro...(!) 
Né io, né altro missionario, tra quelli che continuamente navigano costeggiando 
l’Orinoco, abbiamo visto entrare né uscire tale Rio Negro. Dico né entrare, né 
uscire, perché, supposta la detta riunione dei fiumi, restava da verificare quale dei 
due desse da bere e a chi. Ma la grande e lunga catena di monti, che si estende 
tra il Marafion e l’Orinoco, libera i fiumi da questo fatto e noi da questo dubbio». 

La documentazione definitiva dell’esistenza di un gigantesco canale naturale 
di comunicazione tra l’Orinoco e il Rio Negro si fa comunemente risalire al 


(1) Nel Volume III sono state riprodotte le carte di G. de l’Isle del 1700 e di N. 
de Fer del 1719 (Figg. 2, 3). 
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1744, anno in cui il gesuita padre Roman, superiore delle Missioni spagnole del- 
l’Orinoco, s’incontrò con alcune di quelle truppe portoghesi, dette di « resgate », 
comandate dal capitano Xavier de Moraes. « Autorizzati da }Jeggi e ordini neces- 
sari — scrive nel 1775 il brasiliano Sampaio 2 — andavano a cercare schiavi e a 
portare così Indi nei nostri villaggi. E in questo modo, negli anni 1743-1744, si 
penetrò dal Rio Negro fin all’Orinoco, e si scoprì il suo braccio chiamato Paranà 
e il Canale Caciquiari che lo metteva in comunicazione diretta con il Rio Negro ». 
Queste truppe, precisa Humboldt ?, erano accompagnate da monaci, i quali sor- 
vegliavano che « quelli che vendevano gli schiavi avessero veramente il diritto di 
farlo, dopo averli fatti prigionieri in guerra aperta ». 

Con questa compagnia di «civilizzatori », padre Roman discese il Rio Negro: 
fu così scoperto ufficialmente il Casiquiare. 

La notizia fu comunicata pochi mesi dopo da La Condamine ?® all’ Accade- 
mia di Francia e pubblicata nel 1745. « Ho saputo ora da una lettera scritta dal 
Para da R. P. Ferreyra, rettore del Collegio dei Gesuiti, che i Portoghesi del cam- 
po volante del Rio Negro (l’anno scorso, 1744), risalendo di fiume in fiume, han- 
no incontrato il Superiore dei Gesuiti delle Missioni spagnole dell’Orinoco, con 
cui quegli stessi Portoghesi hanno ripercorso di ritorno lo stesso cammino senza 
sbarcare, fino al loro campo nel Rio Negro, che mette in comunicazione l’Orinoco 
con le Amazzoni. Questo fatto non può dunque oggi essere più messo in dubbio; 
è inutile che, per sollevare qualche incertezza, sì chiami in causa l’autorità del 
recente autore dell’ “Orinoco illustrato” [Gumilla], il quale, dopo essere stato 
a lungo missionario lungo le rive dell’ Orinoco, ancora nel 1741 considerava 
questa comunicazione impossibile ». 

Ma nemmeno le affermazioni di La Condamine dal punto di vista geografico 
sono tutte egualmente brillanti. Nello stesso libro egli ammette ?® incredibilmente 
che il Rio Caquetà dia origine a tre rami divergenti, « di cui uno corre a NE, ed 
è il famoso Orinoco, che sbocca di fronte all’isola di Trinità; l’altro dirige il suo 
corso verso E, declinando un po’ verso S, ed è quello che più in basso è stato chia- 
mato dai Portoghesi Rio Negro. Il terzo braccio, ancora più inclinato verso Sud, 
è lo Yapurà (1)... ». 

Bisognerà aspettare ancora alcuni anni perché si chiariscano Ja vera direzio- 
ne dell’Orinoco e il suo corso a uncino, con le sorgenti a Oriente e non a Occidente. 
Ciò si osserva in forma ancora vaga già nella carta del 1778 di padre Caulin ?9 e 
in modo più preciso (come giustamente fa rilevare Humboldt 2), nella seconda 
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6. CARTA DI H. IAILLOT DEL 1694 IN CUI È GIÀ DISEGNATA 
LA COMUNICAZIONE TRA RIO ORINOCO E RIO DELLE AMAZZONI 
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edizione della carta del Sud America di D’Anville: qui il cartografo conserva, 
però, ancora erroneamente l’inesistente Lago Parime, dal quale avrebbe origine 
l’Orinoco. 


Sebbene, come si è detto, si faccia comunemente risalire la scoperta del Canale 
Casiquiare al 1744, cioè al momento in cui La Condamine ne rese nota l’esistenza 
all'Accademia di Francia, già da qualche decennio alcuni grandi cartografi 
europei lo avevano chiaramente identificato e riprodotto nelle loro carte. Nel 
corso di alcune indagini, da me effettuate alla ricerca dei più antichi documenti, 
ho ritrovato, infatti, una carta del 1694, stampata da H. Iaillot per il duca di Bor- 
gogna, nella quale compare inequivocabilmente il canale Casiquiare (Figg. 5, 6); 
così esso compare anche nella magnifica carta di Coronelli, cartografo della 
Repubblica veneziana, pubblicata nell’Isolario, tomo II, dell'Atlante veneto del 
1696 (1). 


Le misteriose sorgenti dell’ Orinoco. 


La prima grande spedizione scientifica verso le sorgenti dell’Orinoco fu quella 
di Humboldt e Bompland, all’inizio dell'Ottocento ??, che si realizzò tra la in- 
comprensione di coloro che «non potevano concepire come un uomo sensato 
potesse esporsi alle fatiche di un lungo viaggio, per misurare terre che non gli ap- 
partenessero... Ordini erano stati dati — aggiunge Humboldt — per prendere 
la mia persona, i miei strumenti e soprattutto quei miei registri di osservazioni 
astronomiche, così pericolosi per la sicurezza degli Stati ! ». 

Humboldt arrivò poco oltre Esmeralda (Fig. 7), piccolo villaggio fondato da 
Diez de la Fuente, ma raccolse notizie di grande interesse geografico. Infatti, per 
primo egli indicò che, tra alcuni affluenti di nord del Rio Negro (Rio Cauaburi e 
Rio Padauiri) da una parte e Alto Orinoco e Canale Casiquiare dall’altra, dove- 
vano esistere comunicazioni idriche. 

« Il Cauaburi è diviso — scrive Humboldt 2 —, vicino alle sorgenti, in duc 
rami, il più occidentale dei quali è noto col nome di Baria. Gli Indi della Mis- 
sione di S. Francesco di Solano (nel Casiquiare) ci hanno fornito le descrizioni 
più minute del suo percorso. 


(1) Per maggiori notizie sulla storia della conquista, rimandiamo al recente e im- 
portante volume « Conquista dell'Amazzonia » di A. e T. Seppilli (1964). 
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« Rappresenta un rarissimo caso in cui un affluente inferiore, invece di ri- 
cevere le acque di una corrente superiore, manda a lei una parte delle sue proprie 
acque... ». 

Questa descrizione di Humboldt, di estremo interesse per il tempo in cui fu 
scritta, non è però del tutto esatta. Il Baria non è un affluente del Rio Cauaburî, 
ma del Rio Pacimoni e, quindi, del Casiquiare. Tutta una interminabile rete di ca- 
nali permette il passaggio dal Maturaca, affluente di destra del Cauaburi, al 
Baria. Questo è il cammino che noi stessi abbiamo percorso. 

Di grande interesse geografico è un’altra affermazione di Humboldt, se- 
condo la quale il Rio Padauiri, affluente di nord del Rio Negro, « comunica 
per un passaggio col Rio Mavaca e, di conseguenza, con l’alto Orinoco, a est 
della Missione di Esmeralda ». Desidero richiamare l’attenzione su questa ultima 
affermazione di Humboldt ®®, perché non mi risulta che questo passaggio sia stato 
mai percorso da Bianchi. Le moderne carte geografiche sono confuse al riguardo: 
la carta usata dall’Aviazione americana, infatti, indicherebbe come controver- 
tenti del Rio Padauirî le sorgenti del Rio Siapo, mentre la carta ufficiale vene- 
zuelana indicherebbe quelle del Mavaca. 

Nel 1840 Robert Schomburgk 3° aveva compiuto una spedizione di eccezio- 
nale ardimento: era riuscito per primo a passare dal Bacino del Rio Branco a 
quello dell’Orinoco, risalendo il Rio Uraricoera. Quasi lo stesso percorso veniva 
fatto nel 1911 da Koch-Grinberg 8, al quale dobbiamo le prime informazioni 
scientifiche sugli YanoAma. In senso opposto, un gruppo di giovani esploratori 
francesi percorreva un analogo cammino, passando dal Ventuari all’ Uraricoera, 
nel 1949-50; il viaggio veniva accuratamente descritto da Gheerbrant ?2. 

Il venezuelano Itriago (vedi Anduze 9) aveva tentato nel 1944 di raggiun- 
gere l’Orinoco risalendo un affluente del Rio Negro, e precisamente il Rio Demeniî, 
che entra nel Rio Negro vicino a Barcelos. Il viaggio di Itriago può a ragione 
essere considerato uno dei più importanti finora eseguiti: egli, infatti, è riuscito ad 
arrivare fino all’Orinoco (battezzandone uno dei rami terminali col nome di 
Rio Ugueto), in un momento in cui i rischi di attacco da parte degli Indi erano 
enormi. La mancanza di viveri impedì a Itriago di portare a termine l’impresa 
quasi compiuta e lo costrinse a ritornare sui suoi passi, senza la sicurezza di aver 
raggiunto l’Orinoco. 


La penetrazione verso le sorgenti dell’Orinoco è stata lentissima, per le enor- 
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mi difficoltà di viaggio e per la resistenza degli Indi, come è testimoniato dagli 
scritti di Chaffanjon 8, di Rice 39 e di Dickey 39). 

Finalmente, nel 1951, una spedizione franco-venezuelana raggiungeva per 
la prima volta le sorgenti meridionali dell’Orinoco. L'impresa veniva descritta 
separatamente dal francese Grelier *? e dal naturalista venezuelano Anduze 39. 
Nel gennaio 1956 anche le sorgenti settentrionali dell’Orinoco sono state sco- 
perte (astronomo Pantchenko) dalla Commissione di demarcazione delle fron- 
tiere brasiliano-venezuelane. 

In quest’ultimo decennio missionari protestanti, guidati da Barker delle 
New Tribes Missions, e successivamente missionari salesiani, tra cui soprattutto 
il padre Cocco, hanno creato alcune piccole Missioni lungo l’Alto Orinoco, da 
Esmeralda a El Platanal, dove nel 1954-56 si è recata la Missione Frobenius, 
composta da Zerries e Schuster, che ha raccolto un eccezionale materiale per 
studi etnologici. 


Caratteristiche delle due sorgenti dell’ Orinoco. 


Le prime notizie geografiche precise sulle sorgenti dell’Orinoco si trovano 
nel libro di Anduze. Nell’epilogo viene riportata un'intervista concessa ad 
Anduze da F. J. Duarte, Direttore di Frontiere del Ministero degli Esteri vene- 
zuelano, nella quale vengono fornite indicazioni sulla esplorazione di Pantchenko 
che portò alla scoperta delle seconde sorgenti dell’Orinoco. 

Ritengo tuttavia utile trascrivere la relazione inviatami direttamente dal- 
l’astronomo e amico Pantchenko, che vivamente ringrazio, a maggiore illustra- 
zione delle notizie fornite da Anduze. 

« La seconda sorgente dell’Orinoco è stata determinata dal gruppo di esplo- 
razione ‘della Commissione mista venezuelano-brasiliana nei primi giorni di 
gennaio 1956. Io stesso mi sono recato sul posto, per determinare le coordinate 
geografiche e fare il rilievo idrografico delie acque, il 20 gennaio dello stesso anno. 
Nei primi giorni di marzo, ho fatto passare il carico e i tre canotti di alluminio 
sopra alle montagne, dalle acque brasiliane del Rio Catrimani alle acque vene- 
zuelane del Rio Orinoco. Il 4 marzo mi sono separato dalla Commissione mista, 
che ha cominciato il suo cammino di ritorno per il Rio Catrimani, e con sei uomini 
ho iniziato la discesa dell’Orinoco, completando così il rilievo topografico. Il 1° 
aprile, finito il lavoro, sono arrivato a Esmeralda, nell’Orinoco. 
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« La prima sorgente è stata raggiunta dalla Commissione franco-venezue- 
lana nel 1951. Nasce da una montagna, la cui massima elevazione è di m 1.047. 

« Su questa montagna è stato collocato un ceppo di frontiera in cemento 
dalla Commissione venezuelano-brasiliana, che è stato chiamato P-3. Il percorso 
totale, fino alla confluenza con la seconda sorgente, è di m 15.324. La sezione 
di acque all’incontro delle due è di m? 4,80, con una larghezza di m 8,80 e una 
profondità di m 0,98. Questa sorgente nasce in una gola pantanosa, con emana- 
zioni nauseabonde. 

« La seconda sorgente (situata a sud-est della prima) è stata raggiunta 
dalla Commissione venezuelano-brasiliana nel 1956. La sua longitudine è di 63° 
12° 15°” e la sua latitudine è di 2° 23° 20”. Nasce da una montagna, la cui altezza 
massima è di m 1.444, sulla quale abbiamo costruito un ceppo di cemento, chia- 
mato P-5. La lunghezza totale, fino alla confluenza con la prima sorgente, è di 
m 16.036. La sezione di acque all’incontro è di m? 3,15, la sua larghezza di m 
6,35 e la sua profondità di m 0,75. Dalla origine corre su un letto roccioso e la 
sua acqua è limpida. 

« La velocità delle acque delle due sorgenti è identica e l’altezza del luogo 
di incontro delle due sorgenti è di m 670. 

« Intorno alle due sorgenti crescono enormi piante di avocado, che danno 
frutti eccellenti, di cui abbiamo portato i noccioli (uno è stato piantato nella casa 
dell'ammiraglio Azambuaja, a Belem). Poiché tali piante da frutto non esistono 
allo stato selvaggio in Amazzonia, ciò farebbe supporre che altre persone siano 
arrivate prima di noi in questa regione » (1). 


HI « Cerro de la Neblina ».. 


Ancora oggi sono del tutto incomplete le notizie sulla gigantesca formazione 
montuosa, nota col nome di Cerro de la Neblina, che si estende a nord della ca- 
teratta Huà, punto accertato di frontiera tra Brasile e Venezuela (le cui coordi- 
nate sarebbero: 0° 44° 46.8" N e 66° 18‘ 48.3” 0). Bassett Maguire e J.J. Wur- 


(1) A commento di quest’ultima osservazione del Pantchenko, desidero ricordare 
che gli YanoAma credono che le anime o le ombre di coloro, che non hanno negato il 
proprio agli altri, siano chiamate dal figlio del Tuono in una foresta meravigliosa con 
alberi di avocado carichi di frutta. Secondo il racconto a noi fatto da Helena Valero, 
esisterebbero zone tra i monti inesplorati della regione, ricche di queste piante da frutto. 
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dack 3%, durante una spedizione fatta nel 1957-58 nel Territorio Amazonas (Ve- 
nezuela), hanno cercato di definire meglio la reale posizione del Cerro de la Ne- 
blina, già indicata nel 1953-1954 (Geogr. Rev, 1955: 45: 27-51). Essi affermano 
che il Cerro de la Neblina è lungo approssimativamente ottanta chilometri, largo 
30-40, con un’altezza massima di 3.045 m... « di molto il più alto di tutti imonti 
della formazione Roraima e più largo di quanto fosse stato indicato anteriormente. 
El Cafion Grande, la grande valle interna che provvede al drenaggio della mag- 
gior parte del Cerro, è uno dei Cafion più grandi del mondo, rivaleggiando con 
qualsiasi dei maggiori Cafion degli Stati Uniti in rilievo totale. Il drenaggio verso 
Est, immediatamente a nord del Pico Zuloaga, può molto bene dar origine a una 
cascata d’acqua, che rivaleggi o superi il Santo Angel; però questo fatto può es- 
sere confermato solamente da nuove esplorazioni. 

« La eccezionale storia naturale del Cerro de la Neblina merita una speciale 
attenzione... La sua botanica, fin dove è conosciuta attualmente, è la più ricca 
di tutti gli altipiani della Guiana. Il suo rilievo topografico e la grandezza sce- 
nica non hanno pari, in una regione di grande bellezza ... ». 


Concludendo, quindi, la terra degli Yanodma è ancora oggi in gran parte 
inesplorata: le sorgenti dell’Orinoco, che si addentrano nel cuore di questa terra, 
sono state raggiunte faticosamente da appena un decennio; il Cerro de la Neblina 
è ancora inesplorato. 

Risalire un fiume è enormemente più facile che attraversare una foresta tro- 
picale: noi abbiamo avuto la fortuna di passare dal Rio Negro all’Orinoco, cir- 
condando il Cerro de la Neblina attraverso il Rio Gauaburî, Rio Maturac4, Rio 
Baria, Rio Pacimoni, Canale Casiquiare, Rio Orinoco. 


II - I Bianchi e gli Yanoa4ma. 


Reciproca incomprensione. 


La ragione della lentezza della penetrazione bianca in questa foresta dell’ Alto 
Rio Negro e dell’Alto Orinoco va ricercata, oltre che nella natura dei luoghi, 
anche nell’incomprensione tra « civilizzati » e Indi, e nell’indomabile sentimento 
di libertà degli Yanoama. 

D'altra parte, i documenti che ci restano sui primi contatti tra Bianchi e 
Indi ci mostrano di quale ferocia e crudeltà siano stati capaci anche i «civilizzati ». 
Humboldt ‘, che percorreva quelle regioni tra il 1799 e il 1801, scrive a questo 
proposito: « I Caraib, popolo commerciante e guerriero, ricevevano dai Porto- 
ghesi e dagli Olandesi coltelli, ami da pesca... Quelli poi eccitavano i capi Indi 
a farsi guerra fra loro, ne rilevavano ì prigionieri e portavano via, con l’inganno 0 
con la forza, chiunque si trovasse sulla loro strada. ... Così i poveri indigeni, 
prima ancora di venire a contatto diretto con gli Europei, subivano le conseguenze 
della loro vicinanza. Le stesse cause producono ovunque gli stessi effetti: il com- 
mercio barbaro, che le nazioni civilizzate hanno fatto e ancora continuano parzial- 
mente a fare sulle coste dell’Africa, estende la sua fatale influenza anche a regioni 
dove l’esistenza dell’uomo bianco è sconosciuta ». Nonostante le buone notizie 
che durante il viaggio sì erano andate spargendo intorno al nome di Humboldt, 
gli indigeni continuavano a temerlo e a fuggire 1. 

Né i loro timori risultano infondati, se li consideriamo, ad esempio, alla luce 
di quanto scrisse cinicamente più tardi (1887), a commento della legge sull’emanci- 
pazione degli schiavi, promulgata dalla Francia nel 1848, il noto esploratore fran- 
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cese Coudreau *. « Fu in queste circostanze infelici che la Capitale inferse un 
colpo terribile alla Colonia. Nel 1848 la schiavitù fu abolita! Come un medi- 
co che, per finirla con un malato febbricitante, completamente anemizzato, gli 
praticasse un energico salasso ». Napoleone III aveva anche instaurata la depor- 
tazione in Cayenna, con i lavori forzati; ma le nuove iniziative... — continua Cou- 
dreau — non diedero buoni risultati; «invece di portar nuove ricchezze alla 
Colonia con 'i lavori preparatori, pareva che le Autorità ci tenessero a rovi- 
narla, facendo con i detenuti una concorrenza illegale e antieconomica all’in- 
dustria privata ». 

Il rifiuto a comprendere la psicologia india e la brutalità dei rapporti degli 
Europei con le tribù indigene continuarono fino a tempi recentissimi, come docu- 
mentano le relazioni di esploratori contemporanei molto illustri. Basta citare il 
racconto, di una gelida concisione, fatto da Rice *, in una conferenza alla Società 
geografica americana, circa l’incontro che egli ebbe coni « Guaharibo », nell’ Al- 
to Orinoco. Dapprima vide aggirarsi attorno al suo accampamento, presso il 
Grande Raudal dos Guaharibos, numerosi Indi armati di archi e frecce; poi, 
quando alcuni di essi cercarono di avvicinarsi con le frecce puntate su di lui, 
senza alcuna esitazione diede l’ordine di sparare. 

« Il campo fu tolto in silenzio e in ordine, gli strumenti rimessi nei loro soliti 
posti nelle canoe, alcuni esemplari di roccia e un’orchidea raccolti; durante tutto 
questo tempo fu necessario sparare per uccidere (fire to kill); la minaccia, che 
apparentemente durava dal 1763, ancora continua. Per il vecchio Pedro, le per- 
dite subite dai Guaharibo sembravano un giusto pagamento per il fratello che 
gli avevano ucciso, vicino alle sorgenti dell’Umauaca ». 

Altrettanto impressionante e sbalorditiva fu la discussione che seguì, alla 
Società geografica americana, dopo la conferenza del Rice. L’ambasciatore bra- 
siliano, dopo essersi rallegrato con l’esploratore, così concluse: « ... in Brasile, 
i nomi del Dr. e della Sig.ra Rice sono ricordati come filantropi, che non manda- 
rono semplicemente, ma andarono di persona a vedere che cosa potesse essere 
fatto per queste povere piccole anime, che necessitavano soltanto di istruzione per 
essere pronte ai compiti della civilizzazione » (1). 


(1) È doveroso ricordare invece, a questo riguardo, l’opera a favore degli Indi 
compiuta dal generale C. M. da Silva Rondon, nobile figura di brasiliano, recente- 
mente scomparso. 


I BIANCHI E GLI YANOAMA 27 


Î massacri. 


La storia recente del Rio Negro, da Barcelos a Uaupés [oggi indicato di 
nuovo con l’antico nome di S. Gabriel da Cachoeira] (Fig. 8) è una storia di 
scontri cruenti con gli Indi selvaggi Yano4ma. Innumerevoli sono stati i racconti 
raccapriccianti che ho ascoltato durante il mio primo viaggio. Mi limito a ricor- 
dare solo alcuni episodi, che presentano un certo interesse per la conoscenza delle 
abitudini guerresche di questo gruppo indio (1). 

Dopo la prima grande guerra, in seguito al crescente interesse per lo sfrut- 
tamento delle piante della gomma, molti « civilizzati » cominciarono a spingersi 
lungo gli affluenti di Nord del Medio Rio Negro. Gli Indi reagirono violente- 
mente e — secondo il preciso racconto fattomi dal giudice di Barcelos, che mi ha 
accompagnato nel viaggio fino a S. Gabriel — nel 1922 assalirono e saccheggiarono 
alcune capanne di lavoratori della gomma, presso lo sbocco del Rio Cauaburi nel 
Rio Negro. I « civilizzati » della zona organizzarono una spedizione di rappre- 
saglia e risalirono con imbarcazioni il Rio Cauaburi, fino al punto in cui trovarono 
tracce di una pista che si inoltrava nel bosco. Abbandonate le canoe, proseguen- 
do il cammino nella foresta, raggiunsero e circondarono un grande sciapuno (?). 
Gli uomini erano assenti. I « civilizzati » bruciarono lo sciapuno e catturarono 
quattro bambini, che portarono prigionieri nelle barche. La mattina seguente, un 
grande numero di Indi, coi capelli rasati a corona di frate, il pene sollevato e 
legato alla cintura, armati di grandi archi e frecce, affrontò i Bianchi, che se 
ne stavano appostati sull’altro lato del fiume. Gli Indi cercarono di attraversare 
il flume con zattere; ma i « civilizzati » fecero fuoco prima che essi raggiungessero 
la riva e ne uccisero moltissimi: i superstiti si dispersero rapidamente. 

Dopo quell’episodio, gli attacchi ai Bianchi del Rio Cauaburî e Demeni si 
sono ripetuti con sempre maggiore frequenza. 

Nel 1930, anche nel Rio Araga, grande affluente del Rio Demenîf, si ebbe 


(*) Sugli antichi documenti ufficiali, relativi agli scontri tra « civilizzati » e Indi, 
sopratutto nel Rio Jauaperi, rimando all’interessante lavoro di Rodrigues Barbosa, 1885. 

(2) Nel Bacino del Rio Negro, i villaggi indi e le grandi abitazioni collettive in- 
die vengono indicati col termine malocca, che proviene dalla « lingua geral ». Gli Ya- 
noama chiamano le proprie malocche, sciapuno. Nel precedente volume ho usato il ter- 
mine malocca per le grandi abitazioni collettive dei Tukano, Tariàna, Baniwa; nel 
presente volume userò il termine sciapuno per le grandi abitazioni collettive degli Ya- 
noàma. 


8. s. GABRIEL SUL RIO NEGRO: DA UNA STAMPA 
DI CH. BENTLEY IN ROB. SCHOMBURGK, 1849 
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uno scontro sanguinoso, del quale fu testimone una donna che viaggiava nel no- 
stro stesso battello e in quell'epoca viveva con un piccolo gruppo di Bianchi, 
che lavoravano alla raccolta della piassaba, robusta fibra vegetale. « Un giorno, 
mentre tutti erano al lavoro, gli Indi assalirono le abitazioni e rapirono due don- 
ne. Al ritorno, i compagni poterono vedere chiaramente la via presa dagli Indi 
nella foresta, perché era segnata da arbusti sradicati. Erano state probabilmente 
le donne, che avevano cercato di aggrapparsi ad essi. I « civilizzati » organizzaro- 
no allora una spedizione per tentare di riprendere le donne e vendicarsi. Comin- 
ciarono a risalire il fiume; ma gli Indi erano appostati poco lontano. Quando i 
Bianchi si avvicinarono, cominciò una vera battaglia. Gli Indi avevano grandi 
archi e lanciavano frecce avvelenate con curaro; le loro donne stavano dietro e 
fornivano agli uomini nuove frecce. Un capo, sopra un'alta roccia, animava 
i compagni. Una pallottola lo colpì e gli spezzò il braccio; ma egli continuò 
a incitare i suoi, finché lo raggiunse un secondo colpo, che lo uccise. Appena 
caduto il capo guerriero, gli altri abbandonarono la lotta e fuggirono, lasciando 
sul terreno archi e frecce di grandi dimensioni e punte avvelenate con curaro, 
conservate dentro tubi di bambù ». Il racconto è stato confermato dal vescovo 
Dimitrovitsch. 

Il fiume Araga fu, nel 1934, scena di un altro feroce scontro: il missionario 
Dimitrovitsch, mentre si spostava da una Missione all’altra nel Rio Negro, si im- 
batté in due ‘‘seringueiros”’ gravemente feriti, che stavano fuggendo in una ca- 
noa e che raccolse nella sua imbarcazione. Essi raccontarono che, mentre stavano 
riuniti intorno alle loro capanne con altri compagni, erano apparsi molti Indi col 
capo rasato al centro, armati di archi e frecce. I Bianchi avevano offerto loro da 
mangiare, ed essi avevano accettato. Poi il capo Indio, con gesti, aveva fatto capi- 
re che esisteva nel bosco un luogo pieno di piante di caucciù. Quattro Bianchi, 
accompàgnati da alcuni Indi, si inoltrarono nella foresta, attraverso un piccolo 
sentiero e, dopo molto cammino, trovarono una pianta della somma abbattuta. 
Un Indio fece cenno a un Bianco di appoggiare il fucile al tronco, come se volesse 
mostrare meglio qualcosa lontano. Mentre il Bianco guardava nel bosco, 
l’Indio lo frecciò mortalmente nel petto. Si scatenò, così, una furibonda lotta e 
solo un uomo bianco riuscì a fuggire. Intanto il capo, che era rimasto con i suoi 
uomini nel villaggio dei “‘seringueiros”’, quasi volesse dare un segnale, prese tre 
frecce e ne provò la punta col pollice; fulmineamente, con una di esse, trafisse 
un Bianco. Si scatenò un’altra terribile lotta, con morti da entrambe le parti. 
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Padre Dimitrovitsch avrebbe voluto risalire il fiume con la sua imbarcazione, 
nella speranza di richiamare col battito del motore qualche compagno disperso; 
ma 1 feriti, terrorizzati dall’idea di incontrarsi di nuovo con gli Indi; lo scongiu- 
rarono di non riportarli in quei luoghi. 

Nel 1940, secondo l’affermazione di Bràs Dias de Aguiar *%, gli Yanoàama 
dell’ Alto Demeni attaccarono e uccisero cinque componenti della Commissione di 
frontiera tra Brasile e Venezuela. 

Di nuovo, nel 1942, riferisce Becher 4, sempre gli Indi dell’Alto Demeni fe- 
rirono gravemente con frecce due componenti della Commissione di frontiera. 
Nel 1945, cinque Americani risalirono il fiume Jauaperi per alcune riprese cinema- 
tografiche; l’unico Brasiliano, chie li accompagnava e che riuscì a sfuggire al mas- 
sacro, raccontò che gli Indi da loro avvicinati erano rimasti terrorizzati alla vista 
delle macchine da presa e che, dopo aver più volte fatto segno agli Americani di 
allontanarsi, avevano lanciato frecce e li avevano uccisi tutti. Ne! 1946, questi 
stessi Indi attaccarono il posto di Protezione degli Indi nel Rio Jauaperi, ucciden- 
do dieci uomini. 

Ancor oggi, le tribù del Rio Jauaperi rifiutano qualsiasi contatto con i Bianchi, 
sebbene sia certo che, alla fine del secolo scorso, Rodrigues Barbosa e con lui Stra- 
delli hanno avuti ripetutamente con loro contatti amichevoli. Rodrigues, come 
vedremo in seguito, pensò trattarsi di gruppi Yano4ma passati a oriente del Rio 
Branco; le liste dei vocaboli da lui raccolti hanno lasciato alcuni dubbi sulla reale 
appartenenza di questi ultimi Indi al gruppo linguistico culturale Yanoama. 


Primi contatti amichevoli nel Rio Cauaburi. 


Eugenio de Souza Tavares, un « civilizzato » che vive con la famiglia nel- 
l’isola di Gerusalemme, presso lo sbocco del Cauaburi nel Rio Negro, il padre e 
un compagno, sono stati i primi a riprendere contatto amichevole con gli 
Yanoama del Rio Cauaburi. Egli mi ha confermato le notizie riferitemi dal giu- 
dice di Barcelos e dal vescovo Dimitrovitsch, e mi ha inoltre precisato che, fin 
verso il 1920, vivevano nel Cauaburi e in altri affluenti di nord del Rio Negro, 
gli Yabaana, i quali parlavano una lingua simile a quella dei Baniwa dell’Icana. 
Questi Indi sarebbero stati attaccati e sterminati da gruppi Yanodma, che in 
quel periodo sì stavano spostando dai monti verso le grandi foreste del ba- 
cino del Rio Negro e attaccavano e uccidevano per rapire donne. Gli Yabaana 
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superstiti si sarebbero dispersi in direzione del Rio Negro. A Bom Jardim, nel Rio 
Negro, vive ancora oggi un indio Yabaana di nome Laurito, mentre un altro 
vecchissimo Yabaana, chiamato Aniceto, abita poco lontano da Bom Jardim. 

Nel 1940, racconta Eugenio Tavares, durante uno scontro tra Bianchi e 
un gruppo YanoA4ma, avvenuto lungo l’igarapé Aboara, vicino al Rio Negro, 
erano stati catturati cinque bambini Indi, che avevano poi vissuto per molto tempo 
nella casa di Eugenio. 

Tra il 1942 e il 1944, la « Ispettoria » brasiliana degli Indi aveva istituita 
una piccola sede presso il Rio Cauaburi, vicino allo sbocco dell’affluente di 
sinistra, Rio Mai&; ma non era riuscita a stabilire alcun rapporto amichevole 
con gli Indi, i quali, invece, presentatasi l’occasione, saccheggiarono le abita- 
zioni dei « civilizzati ». 

Nel 1952, Eugenio Tavares, il padre di lui, il fratello e un certo Manuel 
Vittorio risalirono il Cauaburi , decisi a incontrarsi a tutti i costi con gli Yano- 
ama. Da tempo, infatti, il padre si avventurava lungo il fiume senza mai essere 
attaccato dagli Indi, i quali si limitavano a far sentire la loro presenza nel bosco 
con grida. L’8 aprile, mentre i quattro Bianchi se ne stavano mangiando nella loro 
canoa, in un igarapé che scorre vicino al punto in cui il Maturac4 s’îimmette nel 
Cauaburi (in seguito essi lo chiamarono Igarapé dell’ Alleanza), una decina di 
Indi, tutti dipinti di nero, si avvicinò alla riva. Eugenio, come i compagni, aveva 
appreso dai cinque bambini Yanoama catturati molte parole della loro lingua e, 
rivolto agli Indi, gridò: « Scioriwe, warisciand ! ». « Amico, buono ! ». I Bianchi 
non ebbero il coraggio di scendere dalla canoa; ma alla fine fu proprio Eugenio 
a lasciare il fucile e a entrare disarmato nel bosco. 

Gli Indi aspettavano a circa 100 metri dalla riva, tutti armati di archi e 
‘ frecce. Eugenio si avvicinò e ne abbracciò uno in segno di amicizia, mentre gli altri 
restavano seminascosti fra gli alberi. L’Indio (!) — si seppe poi che era il fratello 
del capo — restituì l’abbaccio e con gesti invitò i compagni di Eugenio a raggiun- 
gerli. Vennero tutti senz’armi, e subito anche gli altri Indi si avvicinarono e li 
riaccompagnarono alla canoa, dove ricevettero in dono molti grandi coltelli. 

I quattro Bianchi ripresero il viaggio e continuarono a risalire i} fiume; una 
settimana dopo, di ritorno, ritrovarono nello stesso punto gli stessi Indi: si ac- 


(1) Quest’Indio, che noi abbiamo conosciuto, vive ora con gli altri Kohorosciwe- 
tari, vicino alla Missione salesiana del Maturaca. 
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corsero, allora, che lì aveva termine un sentiero indio, che portava a una vicina’ 
coltivazione di banane. A cenni, essi fecero capire agli indigeni che sarebbero 
ritornati da loro dopo quattro lune. 

Così fu, e il 2 agosto 1952, accompagnati questa volta dal missionario padre 
Antonio Gois (Figg. 12, 19) risalirono nuovamente il Cauaburf. Durante il viag- 
gio, incontrarono un branco di maiali selvatici che attraversava il fiume, e ne ucci- 
sero alcuni. Quattro giorni dopo, in un affluente del Gauaburf, che gli Yanoama 
chiamano Yrokdo (fiume della scimmia urlatrice}, avvenne il nuovo incontro con 
gli Indi, sempre sospettosi: la canoa era stata seguita dal giorno in cui erano stati 
uccisi 1 maiali selvatici, ma nessuno dei Bianchi se ne era accorto. 

Padre Gois desiderava andare al loro sciapuno; ma gli Indi rifiutarono e 
sbarrarono il sentiero. Così i Bianchi rimasero per quattro giorni nella canoa, 
fermi alla riva del fiume, aspettando gli Indi che, di tanto in tanto, si avvicina- 
vano per avere dei doni. Il quinto giorno ripartirono e risalirono il Maturacà, 
dove incontrarono un altro piccolo gruppo Yanoama che, come il precedente, 
accettò i doni dei Bianchi. 

Da quell’epoca, regolarmente a distanza di qualche mese, padre Gois e i 
Tavares hanno risalito il Cauaburi per fermarsi alcuni giorni sul fiume in attesa 
degli Indi; soltanto al quarto viaggio fu loro permesso di arrivare allo sciapuno. 

Un anno più tardi, il 15 settembre 1953, Eugenio risalì il fiumein compagnia 
di Ataide Ignazio Cardoso, funzionario del Servizio di Protezione degli Indi. Nel 
1955 fu costruita nella zona una piccola residenza missionaria, e l’anno seguente 
Ataide Cardoso entrò nel Rio Maià con due Bianchi, probabilmente i signori 
D. Landon e A. Boeldecke. Attualmente, il figlio del tusciaua del Mai4 vive 
nella casa di Ataide, nel paese di S. Gabriel. 

In seguito, padre Gois è penetrato nel Rio Marauyà, dove ha fondato un’al- 
tra piccola Missione, mentre il missionario medico Francesco Bigiaretti, che ha for- 
nito indicazioni e aiuti ad Hans Becher ed è stato di eccezionale aiuto alla 
nostra recente Spedizione, ha risalito più volte il Rio Demeni, stabilendo nuovi 
contatti amichevoli con gruppi locali. ” 


Da alcuni anni, dunque, i gruppi YanoA4ma rivieraschi del Cauaburî e Mara- 
uyà mantengono rapporti pacifici con i missionari e con i funzionari delle sta- 
zioni di Protezione degli Indi. Questo non ha, però, interrotte le lotte tra gruppo 
e gruppo per rubarsi donne o per antiche inimicizie. 
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Un episodio allarmante si è verificato nel 1960: il capo dei Kohorosciwetari 
del Maturacà aveva ucciso, vicino al suo sciapuno, con un fucile ottenuto dalla 
Missione, due Hereuteri, mentre stavano attraversando un loro ponte. Qualche 
tempo dopo i Tosciamosceteri, gruppo molto numeroso alleato degli Hereuteri, si 
sono avvicinati alla zona per vendicare gli uccisi. I Kohorosciwetari furono, pe- 
rò, avvisati dell’imminente arrivo di « centinaia di nemici » da un Pokoroapu- 
weteri. Si sparse la voce che tutti sarebbero stati sterminati, compreso il missio- 
nario Padre Schneider, che si trovava allora nella Missione del Maturacà. Sotto 
questa minaccia, Padre Schneider fuggì nel Rio Negro e avvertì le autorità re- 
ligiose e militari. L’ Aviazione brasiliana sorvolò intimidatoriamente la foresta e, 
poiché nessun attacco si verificò né allora né in seguito, nel 1962 Padre Schneider 
è ritornato al suo posto. 

Durante la nostra presenza presso lo sciapuno dei Kohorosciwetari sono giun- 
ti guerrieri Wawanaweteri (che si autochiamano anche Sciamatari) del Rio Mai: 
raccontavano di essere stati recentemente a un attacco di un piccolo gruppo ne- 
mico delle sorgenti del Cauaburi, di aver ucciso due uomini e rapita una donna. 
Dopo la nostra partenza, sono scoppiate lotte cruenti proprio tra Kohorosciwetari 
e Wawanaweteri., 


Prigionieri e prigioniere degli Yanodma. 


È noto che gli Yanoama non usano prendere prigionieri i maschi, che, di 
regola, vengono uccisi durante il combattimento. Di particolare interesse è, quin- 
di, la storia di un giovane Bianco, catturato ancora bambino nel Rio Cauaburi, 
assieme alla madre e un fratello. La madre e il fratello riuscirono a fuggire dopo 
qualche tempo, lasciando il piccolo con gli Indi. Eugenio Tavares ha ritrovato il 
Bianco tra gli YanoAma del Rio Maià ed è riuscito a persuaderlo di andare nella 
sua imbarcazione fino al Rio Negro; il giovane è rimasto per molti mesi nella sua 
casa e lo ha seguito una volta perfino a Manaus. Non ha sentito, però, il deside- 
derio di restare con i « civilizzati »: ha preferito, invece, ritornare a vivere nello 
sciapuno Yanoà4ma del Rio Maià. Durante la nostra permanenza presso i Koho- 
rosciwetari è venuto, armato di arco e frecce, col gruppo di guerrieri Wawanawe- 
teri e si è incontrato con Eugenio. Io, che ne ignoravo l’esistenza, non mi sono ac- 
corto affatto che fra quegli Indi si trovasse un Bianco. 
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Ho ricordato questo episodio, perché esso indica il fascino che la vita dei 
boschi e la cultura degli YanoAma possono esercitare su un Bianco e perché 
dimostra come questi gruppi, all'occorrenza, ammettono nelle loro comunità 
anche prigionieri maschi. 


Durante gli attacchi ai « civilizzati », gli Indi di questa zona hanno spesso 
cercato di catturare donne giovani, alcune delle quali, dopo mesi e anche anni, 
sono riuscite a fuggire. Dai loro interessanti racconti si sono potuti ricostruire in 
parte la vita e le abitudini di questi Indi. \ 

Nella Missione di Tapuruquara, oggi chiamata di nuovo S. Isabel, ho avuto 
modo di leggere, già in occasione del mio primo viaggio, una breve relazione del 
missionario Padre Schneider, il quale aveva assistito una prigioniera bianca riu- 
scita a fuggire. La donna viveva con i bambini e col marito lungo il Rio Maid, la- 
vorando alla raccolta della gomma, quando fu assalita da Indi con la testa rasata 
al centro. Una freccia avvelenata sfiorò la donna e colpì un figlioletto. Subito cir- 
condata, fu trascinata via nella foresta con Paltro piccolino. Dopo cinque o sei 
giorni di cammino nel cuore del bosco, arrivarono alla sorgente di un piccolo iga- 
rapé, dove si trovava il villaggio, formato da un grande piazzale centrale, intorno 
al quale erano disposte lc abitazioni degli Indi. Uomini e donne andavano comple- 
tamente nudi e tutti avevano i capelli rasati al centro della testa. In quel solo 
abitato, la donna contò più di cento Indi, e spesso ne vide arrivare altri da abi- 
tati vicini. 

Fu portata davanti al capo, il quale parlò con lei in « lingua geral ». Le disse 
che doveva sottomettersi al volere di tutti e servire tutti: lei comprese la sua si- 
tuazione e obbedì. Non vide campi di manioca, né vide gli Indi mangiare farina 
di manioca, ma notò solo, vicino allo sciapuno, piantagioni di banane e piante 
di palma pupugna (Bactris sp.). Dopo circa sei mesi di prigionia, approfittando 
dell’assenza degli uomini partiti per una spedizione forse di caccia, ed eludendo 
il controllo delle donne indie, riuscì a fuggire. Camminò per giorni nella foresta 
seguendo un torrente, finché, sfinita e affamata, riprese contatto con alcuni 
« civilizzati » e fu accolta nella Missione di S. Isabel. 

La stessa relazione è stata ricordata anche da Seitz 4 ed è molto simile al 
racconto di Wavrin 4, che fornisce anche scabrosi particolari sul comportamento 
degli uomini del Cauaburi verso una prigioniera, costretta a prostituirsi a tutto 
il gruppo, calcolato in circa 200 uomini. 


36 LA TERRA DEGLI YANOAMA 


Helena Valero. 


Nel 1935, una canoa risaliva il Rio Dimiti, piccolo affluente di sinistra che 
sbocca nel Rio Negro vicino a Marabitanas, quando venne assalita da alcuni guer- 
rieri Kohorosciwetari. Nella canoa si trovava una giovinetta della Missione sale- 
siana di Taraqua, Helena Valero, con i genitori e due fratelli. Ferita con freccia 
avvelenata da curaro, perse i sensi e si risvegliò in un villaggio di Kohorosciwe- 
tari, dove venne curata. Fu poi trasportata dagli Indi fino a un grande sciapuno 
nel bosco; qui, poco tempo dopo, assisteva a un feroce attacco di Karawctari, 
che uccisero uomini e bambini. Le donne vennero fatte prigioniere e divise tra i 
guerrieri vincitori. 

Per qualche tempo, Helena visse con loro e, nel loro sciapuno, incontrò un 
bambino bianco prigioniero. Nuovamente rapita dagli Sciamatari, un giorno 
cucinò dentro un involucro di foglie uova di rospo, senza sapere che erano vele- 
nose. Una bambina le mangiò prima di lei e morì. Gli Sciamatari decisero di ven- 
dicare la morte della bambina, uccidendo Helena nel momento in cui, secondo il 
loro rito, avrebbe mangiato le ossa della piccola, polverizzate in pappa di banane. 
Helena fu avvisata e fuggì. Rincorsa, fu colpita con freccia curarizzata; ma riuscì 
a salvarsi e visse sette lunghe lune, completamente sola, nel bosco. 

Perduta ogni speranza di poter sopravvivere, Helena avvicinò un forte grup- 
po indio, che viveva tra alte catene di monti, quasi certamente vicino al Gerro 
della Neblina: erano i Namoeteri. Il capo la prese come moglie ed essa visse con 
lui per molti anni, in compagnia di altre quattro mogli. Ne ebbe due figli e sem- 
pre rispettò e, per certi aspetti, perfino ammirò questo marito indio che univa, 
a impeti di eccezionale coraggio e di crudele brutalità, manifestazioni di delicata 
dolcezza. 

Le frequenti lotte fra gruppi, che Helena ci ha descritto con minuti partico- 
lari, portarono all’uccisione del capo Fusiwe, da parte dei Pisciaanseteri. La 
donna provò, così, anche la tristezza della vedovanza e fuggì di nuovo con i due 
figli: di monte in monte, conoscendo ormai molti gruppi indi, aiutata soprat- 
tutto dalle donne, arrivò vicino all’Orinoco dove, presso i Punabueteri, si unì 
con un altro uomo, dal quale ebbe ancora due figli (Figg. 10, 11). 

Passarono altri lunghi anni di tristi avventure, poiché al nuovo compagno 
mancavano quelle doti umane che essa aveva rispettate nel primo marito. Frat- 
tanto, nell’Alto Orinoco cominciavano a penetrare missionari e alcuni Bianchi 


(Foto Biocca 
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alla ricerca di legni preziosi. Minacciato di morte da nemici, credendo di trovar 
rifugio tra i Bianchi, il secondo marito utilizzò la conoscenza della lingua spa- 
gnola, che Helena ancora possedeva, per fuggire con lei nell’imbarcazione di un 
Bianco e trovar rifugio nelle Missioni. 

Non meno drammatico è stato il ritorno della donna tra i «civilizzati », 
presso i genitori e i fratelli. Era un mondo diverso da quello che immaginava, più 
cattivo di quello che aveva lasciato. Se il primo marito, il feroce guerriero Namo- 
eteri, non fosse stato ucciso, ella avrebbe preferito tornare da lui, piuttosto che 
vivere tra i «civilizzati ». i 
| Sulla drammatica vita della Valero hanno brevemente scritto Seitz 4 e 
Zerries5®, Durante le molte settimane di permanenza nella Missione di S. Gabriel, 
io ho lavorato con la Valero e ho registrato su nastro magnetico tutto il racconto 
della sua interessantissima vita tra gli YanoAma, che è stato da me recentemente 
pubblicato (E. Biocca (1965). Yanoama, 363 pp. Ed. L. da Vinci, Bari). Al termine 
della nostra spedizione, Helena mi ha anche tradotto nel suo portoghese (spagno- 
lizzato), semplice ma espressivo, tutte le registrazioni di canti, lotte, episodi di 
sciamanismo degli Indi YanoAma, raccolte durante il nostro viaggio, che è stato 
praticamente guidato dal suo racconto. 


La nostra Spedizione : Rio Negro-Rio Orinoco. 


La nostra Spedizione è stata organizzata col contributo e sotto gli auspici 
del Consiglio Nazionale delle Ricerche e con la collaborazione del Consiglio delle 
Ricerche brasiliano (Istituto de Pesquisas do Amazonas), delle Missioni sale- 
siane, della Forza aerea brasiliana e venezuelana e della Commissione di frontiera 
tra Brasile e Venezuela. Ne facevano parte Francesco Baschieri, biologo e mio so- 
stituto, Guglielmo Mangili, antropologo, Ezio Ponzo, psicologo, Marcello Baga- 
lino, tecnico-parassitologo, e Mozart Melo, tecnico zoologo e taxidermista (1). 


(1) Prof. Ettore Biocca, direttore dell’Istituto di Parassitologia dell’Università di 
Roma; dr. Francesco Baschieri, assistente dell’Istituto di Zoologia dell’Università di 
Roma e vicedirettore del Giardino Zoologico di Roma; dr. Guglielmo Mangili, biologo 
del Giardino Zoologico di Roma; prof.Ezio Ponzo, docente presso l’Istituto di Psicologia 
dell’Università di Roma; Marcello Bagalino, tecnico presso l’Istituto di Parassitologia 
dell’Università di Roma; Mozart Melo, tecnico-zoologo e taxidermista dell’Istituto de 
Pesquisas do Amazonas (Figg. 12, 21). 
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Noi ci proponevamo di studiare principalmente gli aspetti etno-biologici di 
quella regione, praticamente inesplorata, che si estende tra Medio Rio Negro e 
Alto Orinoco, nella quale passa il confine tra Brasile e Venezuela. Partivamo dal 
presupposto che, se queste inospitali regioni di foreste e di monti erano popolate 
da esseri umani, gli YanoA4ma, che contrastavano la penetrazione dei Bianchi, 
ciò doveva indicare l’esistenza di una vita organizzata e di una cultura, certamente 
molto diversa dalla nostra, ma più idonea della nostra per quel tipo di vita. Il 
concetto che gli Indi fossero dei bruti senza leggi, nomadi e aggressivi come 
bande di animali, purtroppo così diffuso tra i « civilizzati », era, a nostro avviso, 
completamente falso e fondamentalmente sciocco. 

Abbiamo, perciò, voluto raccogliere informazioni sugli Yanoàama dal 
punto di vista antropologico, psicologico e culturale. Ci interessava studiare il si- 
gnificato biologico delle loro malocche, della loro alimentazione e anche della loro 
lingua e dei loro canti; volevamo studiare la medicina primitiva, lo sciamanismo 
e la mitologia, nel quadro generale di un ambiente biologico di foresta equa- 
tortale. 

Secondo i programmi, la nostra Spedizione doveva creare la sua prima base 
nel paese di S. Gabriel, presso la Missione salesiana, dove avremmo discusso l’iti- 
nerario futuro col missionario medico e mio caro amico Francesco Bigiaretti. 
Nella Missione di S. Gabriel, lo stesso Bigiaretti aveva fatto venire la Helena 
Valero, perché ci fornisse tutti gli elementi utili per il nostro lavoro. 

Nel viaggio di risalita verso Alto Rio Negro, una fortunatissima combinazione 
è venuta a facilitare i nostri programmi. A Manaus, il topografo Monnet, della 
Commissione di frontiera brasiliano-venezuelana, ci aveva comunicato che la Com- 
missione stessa avrebbe tentato di risalire il Rio Pacimoni, partendo dal Casiquiare 
per raggiungere, attraverso il Baria, la frontiera brasiliana. L’interesse suscitato 
dalla perfetta descrizione degli uomini e dei luoghi, fattaci dalla Valero, e la spe- 
ranza di incontrarci con la Commissione di frontiera ci indussero a risalire il Rio 
Cauaburf, per scendere attraverso il Baria verso il Casiquiare e l’Orinoco. 
Questo percorso ci avrebbe permesso di prendere contatto con molti gruppi 
Yanoàma, e di studiarli. (Fig. 13). 

Tracciammo, perciò, con la collaborazione del missionario medico Bigiaretti, 
un preciso itinerario, che è stato poi fedelmente seguito: partiti dalla Missione di 
Santa Isabel, nel Rio Negro, abbiamo risalito il Rio Cauaburi e siamo penetrati 
nel Maturaca, raggiungendo la piccola e recente Missione salesiana, nella quale 


(Foto Baschierî) 


12. L’ANACONDA (Eunecles murinus). DA SINISTRA: BIOCGA, MANGILI, BAGALINO, 
UN ACCOMPAGNATORE CON FUCILE, PONZO E PADRE GOIS (RIO CAUABURÎ) 
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si trovava il padre Schneider, vicino al grande sciapuno dei Kohorosciwetari, tra 
la Serra Onori (Fig. 9) e la Serra Imirî, dove si erge l'altissimo Cerro de la Neblina. 

Pochi giorni prima del nostro arrivo, era morto il vecchissimo capo, che aveva 
diretto l’attacco contro i Valero e rapito Helena. Tutto il gruppo, di circa 150 
individui, si era allontanato verso le sorgenti del Cauaburf. Ritornarono dopo al- 
cuni giorni: noi li attendemmo e assistemmo a feste, a lutti, a pratiche di endo- 
cannibalismo e di sciamanismo. 

Durante lo stesso periodo, preannunciati da cattiva fama, giunsero nella zona 
i Wawanaweteri (Sciamatari) del Rio Maia, reduci dall’attacco contro un pic- 
colo gruppo nemico. 

Terminato lo studio rapido di questi Indi, con Baschieri abbiamo tentato 
di raggiungere il Casiquiare. Nel frattempo, la Commissione per la limitazione 
della frontiera brasiliana e venezuelana, partita da oltre due mesi dal Rio Paci- 
moni per raggiungere il Rio Maturaca, non riusciva a trovare il cammino nel de- 
dalo infinito di canali, ricoperti da foresta. Quando ormai stava per rinunciare 
all’impresa, il topografo-esploratore Daponte localizzò un piccolo monte, che 
veniva battezzato Serrinha, e di lì riuscì a scorgere una lontana catena montagno- 
sa e a orientarsi. Noi abbiamo avuto la fortuna dì incontrarci con la Commissione 
mentre risalivamo il Rio Maturacà, presso la cascata Hu. Il capo della Commis- 
sione di frontiera, l’astronomo Pantchenko, ci ha permesso, con eccezionale gene- 
rosità, di continuare il viaggio, facendoci accompagnare dal Daponte. (Fig. 14). 

Siamo così rientrati in quel labirinto di canali, dai quali era sbucata la Com- 
missione; senza l’aiuto fornitoci da Pantchenko e dai suoi uomini, non sarebbe 
stato assolutamente possibile inoltrarci in quella regione impervia e sconosciuta. 

Il Maturaca diminuiva di dimensioni man mano che risalivamo la corrente. 
Invece di ricondurci alle sorgenti, il fiume si risolveva in una rete capillare di 
stretti e tortuosissimi canali. Grandi tronchi di alberi, caduti suì canali, sbarra- 
vano a brevi distanze il passaggio delle canoe: era necessario l’uso di una sega a 
motore e di accette, per potersi fare stràda. Le strette svolte dei fiumiciattoli si 
facevano così frequenti e vicine, che spesso dovevamo allargare con zappa e pala le 
curve, per permettere alle canoe di girare. L’uso dei motori fuori bordo diveniva 
praticamente impossibile; per ore e ore navigavamo spingendo avanti la canoa 
con robusti e lunghi bastoni, che puntavamo sulla terra, con la continua paura 
che le acque seccassero e ci lasciassero definitivamente immobilizzati nel letto del 
canale. (Fig. 18). 
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Anche l’uso della bussola era praticamente impossibile, per le frequenti de- 
viazioni di rotta. Altrettanto impossibile sarebbe stato qualsiasi tentativo di attra- 
versare a piedi la foresta, tutta intersecata da canali profondamente scavati nella 
terra. Neppure la direzione della corrente forniva un'indicazione utile, per il con- 
tinuo incrocio di torrenti che correvano in direzioni diverse, si dividevano e si ri- 
congiungevano. Durante il nostro viaggio, per tre volte successive la corrente da 
noi seguita ha cambiato direzione: prima risaliva, a un incrocio di acqua ridi- 
scendeva, per poi risalire, ridiscendere, risalire e infine ridiscendere. In circa tre 
giorni, non abbiamo potuto percorrere che pochi chilometri; ma finalmente, il 
nostro canale è diventato più largo e profondo, e un senso di tranquillità è tornato 
in noi. 

Senza mai lasciare la nostra canoa e senza incontrare alcun sistema di monta- 
gne spartiacque, siamo quindi passati dal bacino del Cauaburf, le cui acque scen- 
dono rapide verso il Sud, al bacino del Pacimoni, le cui acque scorrono invece in 
direzione opposta, verso il Nord. 

Oltre un secolo fa, Spix e Martius 5), riferendosi alla regione dell’ America 
Equatoriale che si estende fra i fiumi Napo, Solimoes, Negro, Branco, Orinoco, 
Casiquiare e Guaviare, avevano affermato che essa « quasi non contiene sistemi di 
montagne di estensioni considerevoli. . .; le montagne non si trovano alle sorgenti 
di fiumi, ma sì elevano qua e là, simili a isole tra quelli ». Noi vedevamo in lonta- 
nanza le gigantesche montagne della Serra di Onori e della Serra di Imirf, an- 
cora inesplorata, e ricordavamo le osservazioni fatte recentemente da Vinci 5% 
nel cuore della Serra Pacaraima, dove « ci sono ruscelli orinochesi che scorrono 
a pochi metri dagli amazzonici, alimentandosi nello stesso pantano di fondo, 
mentre frammenti giganteschi di quello che dovrebbe essere lo spartiacque, tor- 
reggiano a Nord e a Sud... ». 

Abbiamo così raggiunto il Pacimoni e, attraverso il Casiquiare, siamo entrati 
nel Bacino dell’Orinoco, risalendolo fino oltre E] Platanal. Siamo quindi ritornati 
nel Rio Negro, fino al paese di S. Gabriel (Uaupés), inizio e fine della nostra spe- 
dizione: avevamo percorsi in canoa oltre mille chilometri di fiume. Nell’Alto 
Orinoco avevamo potuto visitare e studiare numerosi gruppi Yanoama: gli Igne- 
weteri, che vivono vicino alla Missione sorta alla confluenza tra Rio Orinoco e 
Rio Ocamo e diretta dal Padre Luigi Cocco (Fig. 15); i Punabueteri e Witu- 
kaiateri, che vivono sulle sponde dell’Orinoco, tra Ocamo e Mavaca; i Pisciaan- 
seteri, nel loro sciapuno sulle rive del Mavaca, e i Monoteri in una laguna co- 
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municante col Mavaca; i Mahekototeri del Platanal, già studiati da Zerries e 
Schuster, e gli Sciascianaweteri, altro piccolo gruppo a monte sull’Orinoco. 

Tutti i gruppi visitati conoscevano la Valero; presso i Witukaiateri abbiamo 
ritrovato anche il suo secondo marito. E sempre i racconti, le descrizioni di uomini, 
ambienti e abitudini, che Helena ci aveva fatto, corrisposero alla realtà, e a noi 
non restava che controllare e confermare quello che già sapevamo. 
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14. LA CASCATA HUA: DA SINISTRA DAPONTE, NINO, PANTCHENKO E MONNET 


15. PADRE LUIGI COCCO 
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16. LA MISSIONE DI «SANTA MARIA DE LOS GUAICAS », SEDE DI PADRE COCCO 
ALLO SBOCCO DEL RIO OCAMO NEL RIO ORINOCO 
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I-1Ilgruppo linguistico-culturale Yanoama. 


Yanodma, nome del gruppo. 


In base alle notizie che si sono venute moltiplicando in questi ultimi anni, 
mi sembra possibile tracciare un quadro di insieme di questo grande gruppo lin- 
guistico-culturale di Indi, che vivono nella foresta tra il Bacino dell'Alto Rio 
Orinoco e del Medio Rio Negro e che hanno alcune caratteristiche comuni. 
Abitano in grandi villaggi circolari o elissoidali, con piazza centrale circondata 
da costruzioni coperte da tetti a un solo spiovente. Uomini e donne si rasano la 
testa al’ centro, lasciando intorno alla tonsura una breve corona di capelli; gli 
uomini tengono il membro legato per il prepuzio, in alto, a una cintura. Non fu- 
mano; ma uomini e donne tengono grossi boli di foglie di tabacco tra i denti e il 
labbro inferiore; non bevono liquidi fermentati; gli uomini inalano polveri allu- 
cinanti vegetali, per mezzo delle quali entrerebbero in contatto con gli spiriti 
eterni degli animali, delle piante e dei fenomeni della natura. Non seppelli- 
scono i morti, ma li cremano, e ingeriscono le ceneri dei loro cari durante ceri- 
monie di endocannibalismo (*). 


(*) Fin dal 1932, Salathé # così descriveva i Karimé, raggruppamento YanoAma 
del Rio Catrimani: « Uomini e donne avevano una tonsura al centro della testa, e gli 
uomini legavano il pene in alto, alla cintura, per il prepuzio. Le donne portavano fran- 
gette quali cache-sexe; uomini e donne avevano alle braccia legature di fili di cotone, 
tinti di rosso. Non fumavano, ma usavano tabacco e si soffiavano l’un l’altro nel naso 
una speciale polvere chiamata Kokoime, monte nel quale vivrebbe lo spirito di cui 
essi così si impossesserebbero ». 
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Per quanto riguarda il nome da dare a questi Indi, non si è ancora giunti a un 
accordo generale. Già nella seconda metà del Settecento, Solano 5 parlava di 
Indi Uaribas; Caulin5, nella sua « Historia de la Nueva Andalusia », ricordava 
gli Uaicas; Lobo de Almada 59 riferiva sugli Oaycas delle sorgenti del Rio 
Parima. Al principio dell’Ottocento, Humboldt 5 descriveva i Guaharibos e i 
Guaicas come feroci e potenti gruppi indi. Tranne il nome Guaharibos, le altre 
sono tutte varianti del nome Waika. 

Raccontando il suo meraviglioso viaggio nell’Uraricoera, compiuto verso 
la metà dello scorso secolo, Schomburgk #9 ha nominato per la prima volta i 
Kirishanas, considerandoli come appartenenti allo stesso gruppo dei Guaharibos. 
Questo nome ha, però, dato origine a discussioni, poiché, sia Rodrigues Barbosa 5 
che Coudreau 8 e Payer 8) hanno indicato col nome di Krishana anche gli Indi 
del Rio Jauaperi, i quali, secondo Koch-Griinberg 8, apparterrebbero invece al 
gruppo Garaib. Tuttavia, proprio in base al lavoro di Rodrigues Barbosa, io 
ritengo che gli Indi ai quali egli fa riferimento appartengano effettivamente al 
gruppo linguistico-culturale che noi oggi chiamiamo Yanoama. Tale dubbio 
aveva già espresso Zerries 925, 

« Questi Indi non fumano — scrive Rodrigues 8 -— e sono nemici del fumo. 
È impossibile fumare vicino a loro, perché strappano subito il sigaro dalla bocca 
di chi fuma e lo.lanciano via... Rappresenta, questa tribù, una parte della grande 
nazione dei Crichanas, Kirishanas, Quirixanas o Krichanas, come diversi stra- 
nieri scrivono, conosciuti anche come Guaribas, o Uauriua-tapuya e Guaha- 
ribos... Dalle frontiere del Venezuela, tra le sorgenti dell’Orinoco e del Parima, 
nella Serra di Arutamy, tra le rive del Parima e quelle dell’ Uraricapara, si trovano 
le principali sedi di questa grande e feroce nazione... ». Mi sembra che queste 
notizie di Rodrigues siano troppo indicative per essere rifiutate in base a un 
vocabolario da lui raccolto superficialmente e probabilmente falsato dall’inter- 
prete Caraib. 

Anche in seguito, il nome Kirishana, variamente modificato, è stato usato da 
molti studiosi per indicare questi gruppi YanoAma. Koch-Griinberg 9 ha parlato, 
infatti, di Shiriana, Schiliana e Schilianaidga, che egli considera identici ai Waika 
o ai Guaharibo dei Venezuelani. 

Gheerbrant ® e Grelier 5 hanno usato il nome di Guaharibo, mentre 
Vinci 6? quello di Shirishana o Scirisciana. Del resto, lo stesso Koch-Griinberg 99° 
aveva fatto osservare che il nome Uaribas, Uajaribos, Guaharibos non è il nome 
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di un raggruppamento, ma un soprannome in « lingua geral », dato agli Indi sel- 
vaggi delle sorgenti dell’Orinoco; Uariba o Guariba significa, infatti, scimmia ur- 
latrice. Il nome Shirishana deriverebbe probabilmente dalla lingua GCaraib: gli 
Yekuana e gli Inumana (Caraib) del rio Merevari (Alto Rio Caura) e dell'Alto 
Rio Ventuari chiamano, infatti, il famoso Raudal dos Guaharibos « Scirisana- 
zode », cioè « Le cascate degli Shirishana ». 

Becher , che ha studiato alcuni raggruppamenti Surara e Pakidài del Rio 
Araga e Demeni in Brasile, propone di chiamare tutti i ceppi di questo grande 
gruppo linguistico-culturale col nome Yanonami, che gli Indi stessi si attribui- 
scono e che corrisponde praticamente al nome Yano4ma, udito da Schuster 70 
e Zerries 7) tra i Waika del Venezuela. 

To credo che la proposta debba essere accettata, poiché è un nome della loro 
lingua, usato per indicare tutto il grande gruppo linguistico-culturale, e perché 
evita qualsiasi confusione. Per ragioni di priorità ritengo, inoltre, che debba essere 
preferito il nome Yanoama (Schuster, 1956) al nome Yanonami (Becher, 1957), 


I sottogruppi. 


Non esiste dubbio che, accanto a nomi indicativi di singoli raggruppamenti, 
esistano altri nomi, comprensivi di molti raggruppamenti. Questo è il caso del 
nome Namoeteri. La Valero, infatti, è stata moglie del capo di un gruppo che si 
autoindicava come Namoeteri e che frequentemente conviveva con Gnaminawe- 
teri, Rasciaweteri, Patanaweteri, Pisciaanseteri, Teteheiteri, che anche si consi- 
deravano tutti Namoeteri. 

Così il nome Sciamatari è usato, a volte, per indicare molti raggruppamenti, 
a volte invece, per indicare un ben definito raggruppamento. Ci precisa infatti 
la Valero che, sebbene i Namoeteri non si considerassero Sciamatari e fossero 
in guerra con un raggruppamento che essi indicavano come Sciamatari, gli altri 
Yano4ma dell’Orinoco li consideravano anzi Sciamatari. Un figlio della Valero, 
avuto col capo Namoeteri, venne allevato, dopo la morte del padre, da un vec- 
chio Punabueteri dell’Orinoco, che lo chiamava, a volte, « il mio Namoeteri », 
a volte, « il mio Sciamatari ». 

Così i Wawanaweteri del Rio Maid si autochiamano anche Sciamatari, come 
si autochiamano Sciamatari gli appartenenti a un altro raggruppamento con il 
quale è stata la Valero e che ora vive nell’Alto Rio Mavaca. 
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Nella stessa maniera i nomi Karawetari, Schiriana, Waika, ecc. sono nomi 
comprensivi di più raggruppamenti. 

Il nome Waika è usato spesso per indicare i nemici in genere. I Wawanawe- 
teri del Rio Maia chiamavano, con evidente ostilità, noi Bianchi « Waika ». Li 
ho sentiti dire: « Cosa fanno questi Bianchi Waika ?». Tuttavia Zerries (com. 
pers.) afferma di aver più volte ascoltato i Mahekototeri di El Platanal dire di 
se stessi: « Io sono Waika ». 


Poiché avevo più volte udito, presso gli YanoAma dell’Alto Orinoco, indi- 
care Indi di raggruppamenti diversi col nome di Waika, Sciamatari, Sciriscia- 
na e Guaharibo, ho chiesto, in collaborazione con Padre Luigi Cocco della Mis- 
sione del Rio Ocamo, al capo degli Igneweteri, che ci indicasse a quali maggio- 
ri gruppi appartenessero i raggruppamenti locali esistenti nei fiumi Ocamo, 
Padamo e Mavaca. Il capo ci ha risposto, dopo essersi consultato con altri an- 
ziani che lo accompagnavano. Abbiamo così potuto tracciare una tabella riassun- 
tiva, che mostra le difficoltà di una classificazione su criteri geografici. 


LA Yanoama del Yanoama del Yanoama del 
L a Rio Padamo Rio Ocamo Rio Mavaca 
capo Ifiewetéri 
Sirifana Ka$irabuetéri 
» Wakawakatéri | 
» | Ihewetéri 
Guaharibo KoaiSitéri : 
» Savoravoetéri | 
Waika ; Yapropotéri 
» Watubawetéri 
Samatari Monotéri 
» | PisaAnsetéri 


In queste, come nelle successive tabelle, viene usata la grafia internazionale, 
mentre nel testo viene in genere usata la grafia italiana per le parole yanoAma. 


Secondo le affermazioni del capo Igneweteri, quindi, tutti gli abitanti del 
Rio Mavaca sono considerati Sciamatari. Al contrario, nei fiumi Ocamo e Pa- 
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damo esisterebbero, secondo il nostro informatore, sia raggruppamenti di Sciri- 
sciana, sia di Guaharibo, sia di Waika: non siamo riusciti a raccogliere elementi 
linguistici, culturali, o geografici, che giustificassero questi diversi nomi. 


Anche il Wilbert 7, nel suo recentissimo volume « Indios de la region Ori- 
noco-Ventuari », accetta il nome Yanoama per tutto il gruppo linguistico-cul- 
turale. Egli ritiene, però, di poter proporre una suddivisione provvisoria degli 
Yano4ma, chiamando Sanemà il sottogruppo (o sottotribù, secondo la sua 
espressione) nord-occidentale, che in passato era indicato a volte col nome di Gua- 
haribo, a volte con quello di Shirishana. Questo sottogruppo avrebbe la‘sua area 
di distribuzione a nord del Rio Padamo, Ocamo e dell’ Alto Orinoco, verso le sor- 
genti del Rio Ventuari, Erebato e Caura. Wilbert indica, poi, col nome di Casa- 
pare un secondo sottogruppo, localizzato a sud della Serra Pacaraima e nel ba- 
cino del Rio Branco. Il terzo sottogruppo sarebbe rappresentato dai Waica, abi- 
tanti nell'Alto Orinoco e suoi tributari, sopra la bocca dell’Ocamo e nell’arco ge- 
nerale dell'Alto Rio Branco e dei suoi affluenti occidentali. Esisterebbero, infine, 
sempre secondo Wilbert, i Samatari, il sottogruppo più meridionale, la cui terra 
si estenderebbe dall’Orinoco al Rio Negro, per la maggior parte in territorio 
brasiliano. 


I raggruppamenti Yanodma. 


Grandissimo è senza dubbio il numero di raggruppamenti Yano4ma che vi- 
vono in Venezuela e in Brasile, di cui molti certamente ancora sconosciuti. Nel- 
l’Alto Merevari due uomini della spedizione francese di Gheerbrant ? furono 
assaliti nel 1949 da Indi Yawani, mentre i Kamishawani erano, invece, mansueti 
e servizievoli. 

Vicino alle sorgenti dell’Orinoco, i membri della spedizione franco-vene- 
zuelana (*) incontrarono, o ebbero notizia dell’esistenza di YanoAma apparte- 
nenti agli Shamteri, Kokomateri, Nam, Parahuri e Aiwateri 70.» 


(!) Sui risultati di questa spedizione, diretta dal maggiore Risquez Iribarren, di 
cui facevano parte il parassitologo Anduze Pablo, l’archeologo Gruxent José Maria e il 
botanico Groizat Léon, e altri valorosi esploratori e studiosi venezuelani e francesi, 
hanno scritto in ordine di tempo Grelier (1954), Alberto Contramaestre Torres (1956) e 
Anduze (1960). 
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Il Vinci ?, rimasto prigioniero di un raggruppamento di Sciamatari del Rio 
Aracosa, affluente dell’Uraricoera, ha in seguito così tracciato la distribuzione 
geografica di alcuni ceppì YanoAma: « Al nord delle frontiere brasiliane vivono gli 
Scirisciana del Canaracuni e del Merevari, divisi in numerose famiglie, tra le 
quali primeggiano gli Uana-Dildép, gli Haruao, gli Oskadeli, i Kopalî, gli Hana- 
Dildép, gli Ukumatari, i Kona-Konà, popolo formica. Ci sono, poi, i Guayca di 
Uarema, che si sono stanziati da poco sul Merevari, provenendo dalle sorgenti del 
Uagna. Lungo la cordigliera spartiacque, che con frequenti interruzioni corre dal 
Uagna fino al nodo di alte terre, dalle quali hanno origine l’Uraricoera, il Ven- 
tuari e il Padamo, scorrazzano i nomadi Samatari, il popolo dell’ananasso, sel- 
vaggi e combattivi, torme urlanti di bruti. I Guayca, nome generico usato dagli 
Scirisciana stessi per indicare i più selvaggi dei loro — Guayca nel loro idioma 
significa, appunto, selvaggio — sono a volte identificati con i Samatari, altre volte 
con gli Ukumatari. Più forti e numerosi a sud di quel nodo orografico, sul Pa- 
damo e nelle depressioni rinchiuse tra le grandi montagne del Marahuaca e del 
Duida, arrivano a popolare anche le regioni più meridionali, oltre le sorgenti del- 
l’Orinoco. In queste terre non mancano, però, altri Scirisciana più tranquilli, come 
i Uaka sul Uesete, Faricete e Matacuni; i Kologli, gli Haue e gli Isc’tich, il 
popolo dei fiori di musa. Guayca e Samatari si mescolano anche a est dello spar- 
tiacque Padamo-Orinoco-Rio Parima, nelle zone più selvagge e meno conosciute. 
Gruppi isolati, che hanno quasi del favoloso, vivono in località periferiche alla 
regione, come 1 ferocissimi Kasarape, ai quali tutti gli Scirisciana, di comune ac- 
cordo, attribuiscono la condotta più efferata e i più crudeli misfatti. I Kasarape 
abitano sulla sponda destra del basso Uraricoera, in Brasile, e non sembra siano 
stati visitati da nessuno ». 

Il missionario Barker 79 e Zerries ?? ricordano l’esistenza di villaggi Gua- 
haribo e, Waika lungo il Rio Ocamo, Padamo, Ventuari e Alto Caura. Su altri 
raggruppamenti esistenti in territorio venezuelano hanno scritto Armellada e 
Matallana ?, Contramaestre Torres ?, Màagdefrau 8, Vareschi 8, Fuchs 8° e, 
ultimamente, Wilbert 83. 


In Brasile, Koch-Griinberg 8% ha studiato per primo gli Xiriana dell’ Urari- 
cuera; Salathé 85 ha descritto, nel Rio Catrimani, i Karimé, e accenna all’esistenza 
nella zona da lui visitata di altri ceppi: i Kuenssîtaribas, i Paraitirys, Shamàta- 
ribas, Mitòstaribas, ShipiAtaribas, Okoniessitaribas, Pussarakaùtaribas, Makd- 
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kotaribas, Guay-Imis, Paushiana. Il Becher89 ha avuto contatto, nel Rio Demeni, 
con individui Suràra, Pakidài, Aramamesteri, Puseheweteri, Xiriana e Kara- 
uateri. Secondo le affermazioni del capo del raggruppamento Suràra, tra il Rio 
Catrimani e il Rio Negro esisterebbero altri 42 raggruppamenti diversi di Yano- 
ama, ognuno con il proprio nome. Lo studio dell’importante lista, pubblicata dal 
Becher nel 1956, permette, però, di constatare che sì tratta di quei raggruppa- 
menti (Yano4ma e non Yanoama), i cui nomi erano noti al capo indio, localiz- 
zati, non solo tra il Rio Demenf e Catrimani, ma anche nel Rio Uaupés come i 
Tariana, nel Rio Cauaburî come i Korohoxiheteri, nel Rio MarauyA\come gli 
Amarùnkobeteri, nelle sorgenti del Rio Orinoco come gli Hasubeheteri, addirit- 
tura nel Rio Ocamo, come gli Qautubauheteri, ecc. Tuttavia questa lista del Be- 
cher dimostra la onestà dell’informatore indio, poiché la maggior parte dei nomi 
è stata successivamente confermata e conferisce al Becher la priorità su molti 
nomi di raggruppamenti Yanoama, segnalati così da lui fin dal 1956. Sempre 
nel Rio Demenî, Fuerst ®? cita la presenza di Hayoteri, Hukoteri e Sinatateri. 

Nel Rio Cauaburf, il missionario Gois e Seitz 8 hanno studiato raggruppa- 
menti di Xamatari e di Araraibo (o Namotari ?). Altre notizie sugli YanoAma 
brasiliani forniscono Meyer 8%, Ribeiro Darcy ®, Avila e Campos ®, Silva 92, 
Migliazza e Grimes 9 e Migliazza 99. 


AI fine di dare una visione sintetica dei raggruppamenti Yano4ma finora 
segnalati, ho cercato di compilarne un elenco, indicandone anche, quando ciò è 
stato possibile, la localizzazione geografica. Per tale elenco vedere il Volume III. 


(Foto Biocca) 


18. IL NOSTRO CAMMINO TRA IL RIO 
MATURACA E IL RIO BARIA 
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17. L'ALTO ORINOCO: NELLO 
SFONDO IL CERRO DUIDA 


(Foto Biocca 


19. PADRE ANTONIO GOIS E GLI YANOAMA 


(Foto Biocca) 


20. DONNE YANOAMA: LA CIVILTÀ RENDE FELICI ? 


(Foto Biocca) 


21. BASCHIERI TRA DUE WAWANAWETERI 
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II - La Lingua degli Yano4ma. (1) 


Prime raccolte di vocaboli e tentativi di classificazione glottocronologica. 


Le prime raccolte di vocaboli Yanoama (303 parole) sono state compiute 
da Koch-Griinberg ® presso gli Schiriana del Bacino dell’Uraricoera, zona 
di distribuzione nord-orientale degli Yano4ma. Migliazza e Grimes * hanno 
realizzato in questi ultimi anni nuove indagini linguistiche nella stessa regione. 
Interessanti liste di vocaboli degli YanoAma nord-occidentali, che vivono al con- 
fine con i Makiritari, sono state riunite da Armellada e Matallana *? (233 parole), 
poi da Vinci ® (276 parole) e, infine, da Wilbert ® (730 parole Sanemà e 
270 Nabudub). 

I Waika dell'Alto Orinoco sono stati oggetto di studio linguistico da parte 
di Anduze 1° (309 parole) e di Zerries 1, il quale riferisce anche sull’esistenza 
di un dizionario Waika ciclostilato. Per gli Yanoama del Sud, in Brasile, possedia- 
mo, oltre alla prima lista di vocaboli pubblicati da Salathé 1° per i Karimé del 
Rio Catrimani, altre liste, raccolte da Becher 19 per i Suràra e Pakid4i del Rio 
Demeni e da Silva 1° per i Kohorosciwetari del Rio Cauaburi (196 parole) e 
per gli Amokapitori (190 parole) del Rio Marauy4. Da alcuni anni, il missionario 
salesiano Beksta, linguista ed etnologo di profondo valore, sta compiendo, in col- 
laborazione con il missionario Gois, accurate ricerche linguistiche sugli YanoAma 
del Cauaburi e Marauy4, che non credo siano state ancora pubblicate. Lo stes- 


(1) Vedere Volume III - Vocaboli Yanoama. 
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so Beksta mi ha gentilmente messo a disposizione un voluminoso manoscritto di 
appunti, che si riferiscono a raggruppamenti Yanoama diversi. 

Praticamente, il materiale linguistico esistente sugli Yanoama si limita, 
quindi, ad alcune liste, più o meno lunghe, di parole di diversi raggruppamenti, 
accompagnate da qualche frase. 


Tentativi di una classificazione linguistica degli YanoAma sono già stati fatti 
in passato. Codazzi 195) aveva cercato di riunire in una «lengua guahariba » sia 
il « Quiriquisana », sia il « Guaica ». Successivamente, Koch-Grinberg 19 era 
giunto alla conclusione che lo « Schiriana » fosse una lingua autonoma e diffe- 
rente dalle altre; questa opinione è stata, in linea di massima, seguita da Lou- 
kotka 19 e da Rivet 199), 

Greenberg 19° ha proposto, poi, la creazione di un grande gruppo « Macro 
Siriana », che è stato oggetto di studio da parte di Wilbert 119), 

I moderni e discutibili metodi glottocronologici, che, secondo alcuni stu- 
diosi, permetterebbero di stabilire i secoli-minimo di divisione tra gruppi con- 
frontando parole-base delle rispettive lingue, sono stati utilizzati, nello studio 
linguistico degli YanoAma, da Wilbert 11, 

Questo autore ha studiato raggruppamenti di YanoAma dell’ Alto Ven- 
tuari e dell'Alto Caura (Nabudub e Sanema, secondo la sua classificazione) e ha 
paragonato i vocaboli da lui raccolti, con 73 vocaboli-base, che Vinci 112) aveva 
ottenuto da YanoA4ma del Canaracuni; con 65 e 54 vocaboli-base, che rispetti- 
vamente Koch-Griinberg 119 e Armellada e Matallana 19 avevano riuniti da 
YanoAma nord-orientali (Casapare, secondo la classificazione di Wilbert); con 
96 parole riprese da Zerries 119) tra gli YanoAma dell’Alto Orinoco (Waika) e, 
infine, 85 e 40 parole-base, pubblicate da Becher!!9 e Seitz per gli YanoAma del 
Sud (Samatari, secondo Wilbert). 

In base a questo studio, Wilbert 11 ha creduto di poter trarre le seguenti 
conclusioni, che trascrivo integralmente: « Gli idiomi paragonati formano un 
conglomerato linguistico, le cui divergenze interne datano da 6 a 35 secoli mini- 
mo (sm). Per la loro distribuzione temporale, rappresentano due gruppi, più 
o meno distinti: (a) una famiglia Sanemà con i Nabudub, Sanemà e Pubma- 
tari, con una divergenza interna di 6-17 sm, e 2) una famiglia Casapare con i 
Samatari, Waika e Casapare, con divergenze interne di 8-21 sm. Le lingue estre- 
me sono Nabudub (Sanema) e Casapare. La distanza del Waika dai tre idiomi 
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Sanemà corrisponde a 17 sm, che equivale alla distanza massima interna della 
famiglia Sanemà; i Nabudub hanno una identica difficoltà a capire un Pubma- 
tari e un Waika; devono tuttavia comprendersi, sebbene con qualche difficoltà. 
Il Waika ha maggiori legami con il Samatari, col quale si comunica oralmente 
senza maggiore difficoltà ». 

Usando lo stesso sistema lessico-statistico su una lista di 40 parole Surara 
e Pakidài, Waika, Karimé, Shiriana e Warema, messe a confronto da Dall’Igna 
Rodrigues, Wilbert è giunto alla conclusione che i gruppi rispettivi sarebbero 
separati da questa distanza: « Suràra-Pakidài (Samatari) 8 sm > Waika; 
21 sm > Shirishanà (Casapare); 21-25 sm > Warema (Sanem) ». 


Considerazioni critiche. 


Ritengo utile, ai fini di una valutazione di questi studi linguistici, fare alcu- 
ne semplici considerazioni preliminari, che derivano dalla mia modesta esperienza 
personale e dalla collaborazione con la Valero. 

È noto che le maggiori difficoltà per le indagini linguistiche, che s’incon- 
trano nel lavoro di campo, sono rappresentate dalla trascrizione dei suoni in 
lettere alfabetiche. Lo stesso suono viene spesso indicato, e forse sentito, in manie- 
ra diversa secondo la diversa nazionalità c, quindi, secondo la lingua madre del 
ricercatore. Ad esempio, il suffisso di molte parole Yano4ma, che al mio orec- 
chio suona « teri », 0 « tari », viene trascritto da Zerries, tedesco, come « tedi » 
e da Barker, americano del Nord, come « tjeti ». Queste difficoltà vengono supe- 
rate raccogliendo le parole su di un registratore magnetico, che permetta, poi, a 
specialisti di trascriverle. Purtroppo, la maggior parte del materiale linguistico 
relativo alla lingua YanoAma è, sotto questo punto di vista, inevitabilmente 
criticabile. 

L’altro grave ostacolo, che rende particolarmente difficile lo studio della 
lingua Yano4ma, è rappresentato dalla necessità di affidarsi all’interprete. 
Spesso molte nostre parole non hanno un termine equivalente, e altre sono lega- 
te a suffissi e prefissi variabili. Ad esempio, alla parola « giaguaro », gli Yano- 
Ama mi rispondevano col nome di uno o di un altro determinato felino; alla pa- 
rola « vento », rispondevano con vocaboli diversi, che avevano significati diversi, 
come « vento leggero », « vento forte », « uragano », ecc. Gli esempi potrebbero 
essere moltissimi. 


68 TENTATIVI DI CLASSIFICAZIONE 


Fortunatamente, la Valero è stata di aiuto prezioso, non solo perché ha 
potuto correggere molte mie erronee trascrizioni, ma perché mi ha permesso di 
compiere una migliore interpretazione del materiale linguistico esistente. 

Mi limiterò a trascrivere, ad illustrazione di quanto ho sopra ricordato, le 
osservazioni della Valero su due delle più recenti e importanti liste di vocaboli 
Yanoama: quelle di Silva e di Dall’Igna Rodrigues. Queste osservazioni non vo- 
gliono e non possono, certo, essere una critica a due lavori di grande interesse 
linguistico, ma. semplicemente indicare le gravi difficoltà che si incontrano 
nello studio della lingua YanoA4ma. 

Il Padre Silva ha pubblicato, infatti, un primo vocabolario Kohorosciwe- 
tari e Amokapitori del Rio Cauaburi e Marauy4, a lui dettato da due giovani 
Yano4ma, educati presso la Missione. La utilizzazione di questo vocabolario è 
resa complicata dal fatto che molto spesso i giovani, nel rispondere alle domande 
fatte in portoghese, hanno aggiunto al nome richiesto anche l’articolo e il pronome 
possessivo. Per esempio, la parola « testa », in YanoAma ke, risulta invece, nel 
vocabolario, come pé-wahe, che vuol dire «la tua testa », probabilmente per- 
ché in quel momento il Silva indicava la propria testa; così « dente », in Yano- 
dama naké, risulta come péya-nake, cioè «il mio dente ». In alcuni casi, le rispo- 
ste date dai giovani Indi sono addirittura lunghe frasi; per esempio, l’agget- 
tivo « sinistro » viene indicato nel vocabolario come péyuabuku hay hay, che vuol 
dire «il mio braccio sinistro ». Altre volte l'interprete non ha perfettamente 
afferrato il senso della domanda portoghese e ha risposto con una parola di- 
versa; per esempio, a « gamba » ha risposto féyo-mamike, che vuol dire « il mio 
piede ». Infine, la Valero mi ha indicato 23 voci YanoAma che, a suo avviso, 
non corrispondono al senso della parola portoghese richiesta, perché il giovane 
non ne ha capito il significato. 

Per fortuna, però, il Silva ha contemporaneamente raccolto le risposte su 
nastro magnetico ottenendone dei magnifici dischi, dai quali risulta in maniera 
perfetta la pronuncia del giovane, il che permetterà di correggere alcune inesat- 
tezze dcl testo. 

Di interesse ancora maggiore sono le osservazioni della Valero sulla tabella 
comparativa del Dall’Igna Rodrigues 8, che contrappone 40 vocaboli di cinque 
raggruppamenti Yano4ma diversi. Su questa tabella Wilbert si è fondato per ri- 
costruire, usando il calcolo glottocronologico, il tempo di separazione tra i prin- 
cipali sottogruppi YanoAama (vedi tabella, p. 70). 
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Si tratta, come abbiamo ricordato, di uno degli studi più seri attualinente 
esistenti, il quale ha mostrato la omogeneità della lingua Yanoama. Queste mie 
osservazioni, quindi, in nulla diminuiscono l’interesse e l’importanza di questo 
studio, ma solamente mostrano la conoscenza ancora limitatissima che abbiamo 
della lingua YanoAma. 

La Valero mi ha fatto notare che molte differenze tra le varie colonne della 
tabella di Dall’Igna Rodrigues sono apparenti, ma non reali. Alcuni vocaboli, 
infatti, che sembrano differenti nelle diverse colonne comparative della ta- 
bella, indicano concetti diversi. Esempio: la parola « Brust », cioè « torace » 0 
« petto », che per i Suràra e Pakidài è barik, non corrisponde a suhebéko, che si 
trova come corrispondente voce nella colonna dei Waika, perché questa vuol 
dire « seno », « petto di donna »; così « Wind » (vento) è tradotto in una co- 
lonna wadéli e nell’altra iboké. I significati sono diversi, cioè « vento forte » 
e « debole ». « Berg » (monte), può essere tradotto sia mdk, sia heku, cioè « mon- 
te senza roccia » e « montagna con roccia », ecc. Ciò può essere ripetuto per 
altri vocaboli, quale « Maracaj4 » (Felis pardalis), che tutti gli YanoAma chia- 
mano yaé e che non corrisponde a gidandni, altro felino della montagna. Così 
« Jaguar » (Felis onca) può essere indicato come î:ra, o col nome di un essere 
soprannaturale, il poré o po?lé, ecc. Può sorgere, perciò, dalla lettura della lista 
comparativa, l’equivoco di interpretare come differenti, tra una colonna e l’al- 
tra, parole che corrispondono invece a concetti diversi e che gli interpreti hanno 
una volta tradotti in un modo e una volta nell’altra, perché nelle nostre lingue 
europee mancano i vocaboli specifici corrispondenti ai più esatti vocaboli Ya- 
noàama. Infine, soprattutto nella lista Karimé, molte parole hanno il suffisso 
possessivo yd (mio), che manca nelle altre colonne, ma che esiste nella lingua 
parlata: ya-meke, ya-hoko, yd-hé, ya-hintaké, yd-poko, yd-pdré. Alcune parole hanno 
il suffisso plurale, che manca, ma che poteva essere messo anche nelle altre co- 
lonne, come per esempio kuratd e kuratdke. 

Come si comprende da queste rapide osservazioni, le differenze, già per se 
stesse limitate, che apparivano tra le prime quattro colonne, vengono così quasi 
a scomparire. 


Senza dubbio, i prefissi e i suffissi contribuiscono a rendere molto difficile il 
confronto tra i vari vocabolari. Nel vocabolario Sanemà di Wilbert !!9, il pre- 
fisso che i Kohorosciwetari e gli altri Yano4ma da noi studiati pronunciano come 


70 


TENTATIVI DI CLASSIFICAZIONE 


TABELLA COMPARATIVA DI VOCABOLI YANOAMA (Ripresa da Dall’Igna Rodrigues) 


Zunge 
Zahn 
Mund 
Nase 
Auge 
Ohr 


Stirn 
Kopf 
Kopfhaar 
Arm 
Hand 
Fuss 


Knie 
Brust 
Wasser 
Feuer 
Regen 
Wind 
Sonne 
Mond 
Erdboden 
Berg 
Stein 
Haus 
Topf 
Mann 
Frau 


Mutter 
Tapir 
Jaguar 
Hirsch 
Maracajà 


Cutia 
Paca 
Mutum 
Jacamim 
Jacaré 
Fisch 


Krebs 
Banane 


capelli 
(braccio) 
(mano) 
(piede 


(ginocchio) 
( petto) 
(acqua) 

( fuoco) 

( pioggia) 
(vento) 


giaguaro) 
cervo) 
maracajd) 


ZZZ 


(cotta) 
(paca) 
(mutum) 

( jacamim) 
(jacaré) 


(pesce) 


(granchio) 
(banana) 


SURARA € 
PAKIDAI 


-dka, P -dka 


-ndke, P -ndk 
-kahîk 


-huStbe, P-ruStbe 
-mdmok, P-mému 


-mumekdke, 

P -uimikdke 
-huko, P -huko 
-hé 


-hendk, P -hendk 


-btko, P-bdko 


-imeke, P -imak 


-mamike, 


P-mamuyatbe 


-mahéko 


-bartk, P -barik 


maè’ 
kawakd 
ma? a 


ibokéò 


peniboin$i, motokd 


perimbo 
maSitaka 
peatile 
mdé 
nyad 
habokd 
wahné 
sué 


ndpe 

Sdma 
Fora 

hayd 

pad 


toma 
amutd 
paruri 
nyapin 
iwé 
puri 


okò 
kuratà 


WAIKA 


-dka 
-ndk 
-kdhik 
-hasibe 
-mdmok 
-pimikék 


-huko 
-hé 
-hetanéò 
-bbko 
-imik 
-mdmik 


-mahéko 
-suhebéko 
-méò 
kéia wdké 
mà 
wadoli 
motoka 
pélibo 
mésita 
mdk 
mdkema 
yéno 
haboka 
aalòo 

SUé 


n 

$dma 

"la 

hdya 
gidandni 


tomi 
ambta 
béluli 
papi 
iwa 
gu 


éko 
kuratà 


KARIMÉ 


-dga 
-ndke 
-gdesiké 
-nahéké 
-md:mu 
-yameke 


-yahoko 
-yd: hé 
-yahintaké 
-ydpoko 
-yéemi 
-pohtb 


-mdhako 
-ydpdré 
mahu 
od:ké 


gare 
mottka 
pori:bo 
masi:ta 
hehu 
mé:ma 
yd:no 


hdbokd 


tué 


$dima 
ibhé 
hdia 
pauesé 
uaSéro 
pé:ri 
papi 
uéri 
guri 


kura:td 


SIRIANA 


-d:ga 
ind:ke 
“gdsig 
-hèsépe 
-md:mù 
-pamè° ke 


-hé : ko 
-é:he 
-hétd:ke 
-bé:ko 
-éld:ke 
-màhè ke 


makéke 
-balèke 
mà” pe 
odke 
mid 
waté:l 
belip(e)$i 
wéli:bo 
masita 
tetelé:mé 
ma:mdke 
nyà né 
hapéga 
horò:mé 
tSaytSa- 

te:eptd:le 
né:pe 
Sd:ma 
déhé 
hatixa 
txdo 


to:mé 
£ 
ambita 


bd:li 


weésli 
mayteli- 
tép(i)na 
6:ko 
kalatd:ke 


WAREMA 


-Pakudn 
-nakudn 
-lkdi 
-hintoké 
-mamò 
-Sinkawén 


-hé 
-honowdn 
-pokudn 
-’amidn 
-mainudn 


-inomokudn 
-lalibd 
madui 
kuaddk 
madudn 
ipoké, wali 
pimorò 
pulipuli 
mastadé 
hetmadé 
ma?damd 
said 
haboké 
wanodé 
sutudn 


ibannatudn 
satmd 
porlé 

asd 
ki?danani 


{ puma) 


amotà 
paluli 


ruadamé 
éémd: 


ukumatadé 
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pei è, invece, sostituito da pil. Inoltre, i Sanemà aggiungono quasi sempre il 
suffisso wan, win, awan, dowan. La parola mémok (occhio) diventa, così, pil/mam/ 
win ; la parola he (testa) diventa pil/hefawan ; la parola naké-hena (foglia), o hena, 
diventa pil/nakhena]wan. 

Vorrei, infine, far considerare che, anche utilizzando liste di vocaboli perfet- 
tamente corrette, il calcolo glottocronologico ben difficilmente potrebbe essere 
utilizzato per gli YanoAma da me conosciuti, poiché si tratta di Indi frequente- 
mente nomadi. I Kohorosciwetari dicevano di essere scesi dalle montagne verso il 
Cauaburi durante la generazione del vecchissimo capo; i pochi superstiti Yaba- 
ana delle tribù Aruak, che vivevano lungo questo fiume e che oggi si trovano nel 
Rio Negro, possono confermare, infatti, Je loro affermazioni. I Namoeteri, con i 
quali è vissuta la Valero, vivevano in un tempo recente al di là dell’Orinoco, in un 
territorio assai lontano dall’attuale; la stessa Valero li ha seguiti in continui e lun- 
ghissimi spostamenti, 


Moderne ricerche linguistiche sugli Yanodma. 


In questi ultimi anni sono comparsi lavori di grande interesse linguistico a 
opera di studiosi delle Baptist Mid Missions e del Summer Institute of Linguistic. 
Nel 1961, Migliazza e Grimes 12" pubblicavano un primo studio sulla fonologia 
di raggruppamenti YanoAma, che vivono nell’Alto Uraricaà e nell'Alto Paragua. 
Secondo queste ricerche, « i fonemi si trovano come inizio e fine delle sillabe (con- 
sonanti) o come nuclei (vocali). Dieci situazioni articolatorie, di cui quattro di 
posizione e sei di maniera di articolazione, permettono di distinguere tredici con- 
sonanti. Le posizioni articolatorie sono: labiali, apicali, laminali e dorsali. Le 
maniere di articolazione sono: lo stop (semplice e complesso), il fricativo, liquido, 
nasale e semivocalico ». 

« Le otto vocali avrebbero origine da sette situazioni articolatorie, tre di po- 
sizione, tre o possibilmente due di altezza, e una di nasalità ». Dopo aver fornito 
una dettagliata serie di esempi, gli Autori concludono che esisterebbero « tre clas- 
si principali di fonemi: consonanti, vocali e semivocali. I raggruppamenti studiati 
da Migliazza e Grimes sono gli Aywatateri e i Paruateri, rispettivamente dell’ Alto 
Urarica4 e dell'Alto Paragua. 

Più recentemente, Borgman e Cue 12» delle Unevangelised Field’s Missions 
hanno eseguito nuove indagini linguistiche su due altri gruppi del Bacino del- 
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l’Uraricoera: i Parimiteri dell’ Alto Uraricoera e gli Aicamteri dell'Alto Parima. 
Gli studi sono stati condotti presso il Summer Institute of Linguistic, sempre 
sotto la direzione del Grimes; la fonologia dei Parimiteri, studiata da Fray, non 
è stata ancora pubblicata. Nei riguardi della fonologia di questi gruppi, che ven- 
gono indicati come Waika centrali, gli Autori scrivono: « I fonemi Waika cen- 
trali sono: stop semplice 0, #, £; stop complesso th; spirante f, s, &; nasali m, 
n; liquidi r; semivocali w, y; vocali alte î, u; vocali medie e, 4, 0; [vocali basse 
a. I fonemi dei Waika Aicamteri sono gli stessi di quelli registrati da Tracy per i 
Waika Parimiteri, eccettuato un f addizionale negli Aicamteri ». 

Questi Autori non si sono limitati allo studio dei soli fonemi, ma hanno stu- 
diato anche le sillabe, le pause, i tipi di conversazione; non mi risulta, però, che 
abbiano pubblicato liste comparative di vocaboli. 

La organizzazione sociale dei raggruppamenti dell’Alto Urarica& e dell'Alto 
Paragua è stata succintamente descritta dal Migliazza. Si tratta di Yano4ma, i 
quali, però, dimostrano evidenti influenze culturali di gruppi indi vicini. 


Tipi di conversazione : « oho chant » e dialoghi ritmici cerimoniali. 


Già alcuni studiosi hanno fatto riferimento a speciali tipi di conversazione, 
da essi ascoltati presso gli Yano4ma. Le notizie, però, sono ancora del tutto fram- 
mentarie e incomplete. Poiché si tratta, a mio avviso, di un aspetto culturale an- 
cora pochissimo conosciuto, ma di eccezionale interesse, ritengo utile riferire quasi 
integralmente quanto è stato scritto finora a questo riguardo, completandolo con 
le osservazioni personali che ho potuto fare, sia tra gli Yanoama del Rio Caua- 
burî che tra quelli dell’ Alto Rio Orinoco. 

Il primo che ha segnalato, sia pure in forma telegrafica, l’esistenza di forme 
speciali di conversazione tra gli YanoAma è stato il Barker !°®, il quale riferisce 
che nelle dispute, che si svolgono tra gruppi diversi, « alcuni, seduti a coppia sul 
suolo, parlano tra loro alla maniera di messaggi cantarellati ». Successivamente, 
Schuster ® ha scritto che presso 1 Waika dell’Alto Orinoco esiste una speciale 
forma di conversazione cerimoniale cantata, che si svolge tra due interlocutori per 
ragioni di commercio e per richieste di matrimonio. Anche Anduze !® fa rife- 
rimento con chiarezza a questi stessi colloqui, ai quali una volta ha assistito nel- 
l'Alto Orinoco. Egli, infatti, scrive che un ospite « cantò una frase che l’altro ri- 
petette. La frase fu ripetuta varie volte, e seguirono più frasi, finché il messaggio 
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fu compreso completamente. Si passò quasi tutta la notte in questa cerimonia e 
il canto si faceva monotono ed esageratamente accentuato, però con una cadenza 
ritmica ». Zerries !29 richiama nuovamente l’attenzione su una speciale forma di 
colloquio cerimoniale dei Waika, il così detto fimo o wayamo, da non confondere 
con le cerimonie di saluto in uso presso molti altri gruppi indi. 

I colloqui cerimoniali degli Yanoama sono riportabili probabilmente allo 
« oho chant », studiato con profondità da Fock !*8 presso i Waiwai, forma di 
colloquio che questi Indi adopererebbero per chiedere moglie, per ragioni di 
commercio, per invitare alle feste, in occasione di cerimonie funebri, ecc. Il nome 
« oho » è dovuto al fatto che colui che apre la conversazione canta, in forma ra- 
pida e ferma, frasi, alle quali il compagno risponde « oho », che vuol dire sì. Lo 
« oho » può durare ore. Dall’accurato esame della letteratura esistente, Fock è 
giunto alla conclusione che moltissime tribù di origine Aruak, Caraib, l'ukàno 
ecc. hanno avuto in passato dialoghi cerimoniali in rapporto con il commercio, 
con il matrimonio o con la morte. Presso i Nambikwara, Lévi-Strauss 122 ha as- 
sistito a un incontro tra due gruppi che recitavano monologhi in una forma na- 
sale, cantata verso la fine di ogni parola. Il gruppo più aggressivo pronunciava 
rimproveri e minacce, mentre l’altro gruppo mostrava desideri pacifici. Questo 
episodio assomiglia molto ad alcuni episodi ai quali noi abbiamo assistito e che 
abbiamo registrato. Fock avanza l’ipotesi che questo colloquio cerimoniale ab- 
bia avuto la sua origine dalla zona subandina della Columbia e si sia poi esteso 
fino alla Guiana, attraverso il Rio Negro e il Rio Branco. 

Nel loro importante studio sulla fonologia Sciriana, Migliazza e Grimes 1°8 
scrivono che questi Indi hanno diversi tipi di conversazione, in cui è possibile di- 
stinguere almeno due sottotipi: onesided e balanced. « La conversazione balanced 
può verificarsi in qualsiasi momento. Esiste tuttavia una forma speciale, il barga:- 
ning dialogue, che si svolge di notte tra un partecipante a scopo commerciale 
(trading partner) e i membri del gruppo che commercia, in cui il discorso di 
ognuno ha le caratteristiche di un monologo, eccettuata l’intonazione, che è sosti- 
tuita da una forma di canto ». 

Successivamente Migliazza !2®, tornando sullo stesso argomento, avanza la 
ipotesi che anticamente esistesse tra gli Yanoama una specie di lingua franca 
cantata per la trasmissione delle notizie, capita da tutti i raggruppamenti Yano- 
4ma, anche da quelli che vivevano lontano tra loro e parlavano dialetti diffe- 
renti. Questa interessante ipotesi meriterebbe, però, di essere approfondita. 
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Evidentemente, i colloqui ritmati cerimoniali hanno grande interesse, non 
solo linguistico, ma anche etnologico e musicologico. 

Ho avuto ripetutamente occasione di registrare su nastro magnetico colloqui 
cerimoniali tra Yanoima. Molti di questi colloqui sono stati poi tradotti in forma 
libera dalla Valero. Ho assistito nel Rio Cauaburf all’incontro di Kohorosciwe- 
tari con Wawanaweteri; nel Rio Ocamo ho ascoltato lo stesso tipo di colloquio 
ritmato e cantato in forma del tutto simile, durante un incontro di Igneweteri con 
Witukaiateri. Padre Cocco ha registrato e messo a mia disposizione lunghi col- 
loqui tra Igneweteri, Kuritateri, Pisciaanseteri, Punabueteri, Sciamatari e Wi- 
tukaiateri, ripresi in occasioni diverse, per scambio di doni, riunione di lotte ce- 
rimoniali, ecc., verificatesi nell’Alto Orinoco (1). 


Alcune differenze linguistiche. 


Nonostante la grande omogeneità del linguaggio degli YanoAma del Rio 
Cauaburi e dell’Alto Orinoco, esisterebbero, tuttavia, a detta della Valero, 
piccole differenze linguistiche. Per esempio, « capelli » viene detto kenak dai 
gruppi del Sud ed retenauté da quelli dell’Orinoco; le « stelle »: purivari tra i 
primi, sidicari tra 1 secondi; alcune parole non sono usate da alcuni raggruppa- 
menti, ma molto usate da altri: per esempio, warifana (buono) e watteri (coraggio- 
so) sono continuamente usate nel Rio Gauaburi e lo sono molto meno nell’Ori- 
noco. Alcune espressioni sono anche diverse. «Aver freddo », «ho freddo », viene 
detto Ya sahiki nel Cauaburf, Ya wahati in Venezuela; il saluto di addio è 
Ya aruhéri e la risposta è Aruhéri tra i primi, mentre Koruhé e Kombéhorè tra gli 
altri. Così alcune parole degli uni provocano la ilarità degli altri; la frase « mi 
frecciò », che gli Sciamatari dicevano: Kamya uare miabrare-ma provocava l’ila- 
rità dei Namoetari che, invece, dicevano: Namya taré miabrare-ma, perché uaré 
significa anche « maiale selvatico ». 

La Valero, inoltre, ha fornito, a sua modo, una vera e propria suddivisione 
linguistica degli Yanoama che vivono tra il Brasile e il Venezuela. 

«I Namoeteri parlano quasi la stessa lingua di quelli che vivono verso l’Ori- 
noco. Un tempo, prima che io li conoscessi, i Namoeteri vivevano dall’altra 
parte dell’Orinoco. I Kascioraweteri (Kasciora è il nome di una vespa e di un 


(!) Vedere Volume III — Documentazione sonora. 


76 TENTATIVI DI GLASSIFICAZIONE 


monte dove essi abitano) parlano anche come i Namoeteri. Sono stata quattro 
volte da loro col tusciaua Namoeteri; la prima volta era festa di mumu, la seconda 
di banana, poi di pupugna. La quarta volta andammo da loro quando il tusciaua 
stava quasi morendo di malattia. 

« Così i Mahekototeri (tribù dove il fiume fa ginocchio: Maheko vuol dire 
ginocchio), i Punabueteri (Pu’na è l’ape), i Witukaiateri (Witu è il cajù selvatico 
e Witukaia-teka è la loro roca), i Kuritateri (Kurità è un igarapé); gli Igneweteri 
(Igne è il sanguc): tutti questi parlano quasi da confondersi. Vicino ai Mahekoto- 
teri, vivono quelli che si separarono da loro per una lite nata a causa di donne: si 
chiamano Wanabueteri (Wana è quel bambù). Gli Scipariweteri (Scipari è la 
razza del fiume) c gli Hayatateri (Haya è il cervo), che vivono anch'essi lì vicino, 
appartengono allo stesso gruppo. 

« Anche 1 Wakawakateri (tribù di armadillo grande), che non ho mai visto, 
e gli Scioemaweteri (tribù di ventola per il fuoco), che vivono vicino ai Makiri- 
tari, parlano quasi come i Namoceteri. 

«I Waika parlerebbero una lingua un po’ diversa. Molti gruppi si chiamano 
Waika. Akawe [il secondo marito della Helena] andò a far guerra contro gli Ara- 
mamateri, perché erano stati loro a uccidergli il padre, quando egli era ancora 
bambino. La madre lo accompagnò per mostrargli dove vivevano i nemici; egli 
cercò di ucciderne qualcuno, ma non ci riuscì. Vivono vicino a un monte di gran- 
di rocce, che si chiama Aramama-kake, perché, quando il sole cade, quelle rocce 
diventano rosse, come penne di arara. 

« Diceva Akawe che c'erano alti monti e che essi vivevano in cima; così po- 
tevano veder bene da tutte le parti e difendersi. Anche una sorella di Akawe fu 
rubata da loro; ma dopo parecchio tempo riuscì a fuggire e disse: « Essi sì che 
parlano differente; io spesso non capivo la loro lingua ». Vivono molto lontano; 
per questo non vengono quasi mai a far guerra agli altri. 

« Anche i Watubaweteri (Watuba è l’avvoltoio), i Kopariweteri (Kopari è 
quell’uccello che avvisa e fa ca, ca, ca, cau, cau, cau...), di cui ho sentito tanto 
parlare, ma che non ho mai visto, sono considerati Waika e parlano un po’ 
diverso dagli altri. Ho conosciuto, invece, i Potomaweteri (Potoma è il tafano), 
quando sono andata con Akawe dagli Scipariweteri per cambiare amache con 
pentole; parlavano quasi come i Namoeteri. 

«I Komiscibueteri (Komisci-hena è una foglia grande, che mettono sopra 
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alle capanne) asano qualche parola diversa dai Namoeteri e dicono che sono 
amici dei Waika. Tutti questi abitano verso le sorgenti. 

«Anche gli Sciamatari, i Karawetari, i Kohorosciwetari, che vivono dalla 
parte del Brasile, parlano un po’ differente. Sono solo alcune parole diverse, ma 
il discorso si capisce bene lo stesso. 

«I Mamupatukaiubeteri parlano come gli Sciamatari; si chiamano così per- 
ché una volta, durante una lotta, il capo ebbe un occhio massacrato e, dopo, 
tutti presero quel none. Un’altra tribù, che parla come loro, si chiama Nakekaiu- 
bueteri. Dicevano che il loro capo, un tempo, stava gridando contro la moglie e te- 
neva l’amaca nella bocca. Venne un uomo, tirò l’amaca e gli staccò tutti i denti 
davanti; la sua tribù, allora, si chiamò in quella maniera, che vuol dire: quelli dai 
denti rotti. L'uomo con i denti rotti era ormai morto da tanto tempo, ma il nome 
continuava ancora. Li vidi una volta in una festa dagli Hasubueteri; anche loro 
parlano un po’ come gli Sciamatari. 

« Questi ultimi, 1 Nakekaiubueteri e i loro vicini Hasubueteri sanno prepa- 
rare pentole di terra cotta, mentre gli altri non le preparano e le cambiano con 
altre cose che hanno. 

« Esistono tante altre tribù, che non conosco. Akawe le conosceva tutte. Io 
gli dicevo: « Tu non conosci il diavolo, perché non sai dove vive ». 


Se si volessero fare raffronti fra la situazione linguistica esistente tra le 
varie tribù Tukàno e quella esistente tra i raggruppamenti Yano4ma, ne po- 
trebbero derivare considerazioni di un certo interesse sociologico e biologico. 

Il gruppo Tukàno è rappresentato da molte tribù (Daxsea, Desàna, Tuyuka 
ecc.), che hanno lo stesso tipo di cultura materiale e spirituale, ma che, invece, 
sono ben differenziate dal punto di vista linguistico. Ritengo che ciò abbia un 
grande significato ai fini della loro organizzazione familiare e sociale; individui 
che parlano la stessa lingua si considerano fratelli e sorelle e non si uniscono in 
matrimonio, poiché ciò costituirebbe incesto. La lingua, quindi, serve a ricono- 
scere immediatamente « fratelli e sorelle », anche se i « fratelli » non si sono mai 
visti e vivono in raggruppamenti a grandissima distanza tra loro. Queste rigide 
regole sociali e matrimoniali sono state mantenute attraverso i miti paurosi del 
Jurupari e servono a evitare le dannose conseguenze sulla prole, dovute a matri- 
moni tra consanguinei. 

Tali condizioni non sembrano esistere tra gli Yano&ma, guerrieri spesso no- 
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madi, che non hanno interdizioni matrimoniali severe. Non esistono, di conse- 
guenza, in seno al gruppo YanoAma, le stesse ragioni sociali che hanno fatto per- 
petuare ai Tukano le differenze linguistiche; non esistono i miti paurosi del Juru- 
pari, strettamente legati alla struttura sociale e matrimoniale delle tribù esoga- 
miche dell’ Alto Rio Negro, nelle quali la donna è tenuta sotto un continuo sta- 
to di terrore. 


È interessante constatare come gli Indi nomadi della foresta trovino nella 
guerra e nel ratto di donne la brutale soluzione di vitali problemi biologici, 
risolti invece dai Tukano con la esogamia tribale. Queste ragioni biologiche, 
che sono alla base anche del comportamento culturale, hanno giustificato il mio 
modesto tentativo di studio linguistico, nel quadro di una migliore interpre- 
tazione etnobiologica di tali popolazioni (1). 


(1) Vedere Volume III —- Vocaboli YanoAma ed elenchi. 
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III - Aspetti antropologici. 


Alcune notizie sull’antropologia degli Yanodma. 


È, senza dubbio, difficile indicare un tipo antropologico per tutti gli Yano- 
ama. La maggior parte degli studiosi li ha definiti di piccola statura e di carna- 
gione piuttosto chiara. Dichiarazioni analoghe sono state fatte da Caulin 129), 
v. Humboldt 18, Spruce 182, Chaffanjon 1, Dickey 188, Gheerbrant 139, 
Vinci 139) ecc. 

Grelier 18? così descrive gli YanoAma del Rio Padamo: « Sebbene la loro 
statura sia, in media, nettamente inferiore alla nostra, i Guaharibo possiedono una 
corporatura slanciata. Il torace robusto e le braccia muscolose contrastano con 
gli arti inferiori, lunghi e relativamente sottili; noi attribuiamo questo contrasto 
al maneggio dell’arco, estremamente potente. La pelle è meno scura di quella dei 
Maquiritari, gli occhi più chiari; i capelli meno scuri, tagliati tutti in circolo, ca- 
dono in frange uguali intorno alla testa. Il sistema pilifero è poco sviluppato e 
tutti sono praticamente imberbi. Le donne, assai sottili e piuttosto carine, hanno 
all’incirca lo stesso taglio di capelli, appena più lunghi. I seni piccoli e conici con- 
trastano con quelli delle donne Maquiritari, emisferici e piuttosto opulenti. Fisi- 
camente, il Waika non è in nulla diverso dal Guaharibo: stesso tipo longilineo, 
stesso contrasto tra corpo tozzo e gambe sottili, capelli tagliati a corona come i 
monaci, di sotto al cranio rasato ». 

Pochissimi sono i dati e le misure antropologiche finora raccolte tra gli 
YanoA4ma. Koch-Griinberg 9 incontrò a Motomoto, nell'Alto Uraricoera, 
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vicino ai monti Muratani, un raggruppamento YanoAma. Gli uomini erano 
alti in media m 1,52 (nessuno superava m 1,55) e le donne piccole e ma- 
laticce. 

Presso lo sbocco del Rio Demeni nel Rio Negro, Bastos de Avila e Souza 
Campos 59 hanno studiato un piccolo gruppo di Pakidari e Padauari (12 
uomini e 7 donne), particolarmente piccoli, di una statura media di cm 148,8 
per gli uomini e 142,1 per le donne. 

Nello stesso periodo, Adelaida de Diaz Ungria 1%, all’estremo Nord del- 
l’area di distribuzione degli Yano4ma, nel Rio Ventuari, ha preso misure antro- 
pometriche di 21 uomini e 19 donne Shirisana, trovando una media di cm 
150,90 per gli uomini e cm 138,71 per le donne. 

Nell’ Alto Orinoco, Zerries 0 ha misurato recentemente 56 Waika (Mahe- 
kodo-tedi e Lahalaoa-tedi). Erano individui dal colore della pelle addirittura più 
chiaro di quello di alcuni sudeuropei; di piccola statura (su 38 uomini, altezza 
oscillante da m 1,41 a 1,65; su 18 donne, da m 1,35 a 1,48; in media 1,52 per gli 
uomini e 1,41 per le donne), però proporzionati, muscolosi, con spalle larghe, ca- 
pelli di regola lisci, neri o scuri negli adulti, anche biondastri nei bambini; occhi 
marroni scuri o neri, spesso con taglio mongoloide; naso largo con bassa radice. 

Accanto a gruppi di Yanodma così piccoli, sono stati osservati anche 
gruppi con corporatura robusta. Già, infatti, Koch-Grinberg descriveva gli 
Sciriana del Rio Uraricapara, affluente di sinistra dell’Uraricoera, di statura 
superiore alla media degli altri Indi, dall’aspetto erculeo, con robuste casse tora- 
ciche, volti larghi e sguardo spesso torvo e selvaggio. Alcuni avevano grandi nasi 
aquilini con punte sporgenti, altri portavano anche la barba. Le donne erano de- 
cisamente piccole e di costituzione delicata. Le sembianze non erano omogenee; 
Koch-Griinberg ha interpretato ciò come una conseguenza della loro vita di 
guerrieri e di nomadi, che li porta a fare prigioniere donne di raggruppamenti 
nemici e spesso a convivere con ceppi amici o vassalli. 

Anche Rice !4 distingueva schematicamente gli YanoA4ma, che abitano 
nelle montagne di Guanaya, grossi e forti, da quelli delle sorgenti dell’Orinoco e 
della Serra Parima, di piccola statura. 

I Karimé dell’Alto Catrimani sono stati descritti 1 come di grande statura 
e ben fatti; così i Waika dell’Alto Demenî, visitati da Holdridge 14%, «erano più 
grandi della maggior parte degli Indi e più chiari di colore dei comuni uomini 
della foresta ».' 
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Giacone 5 parla degli Yano4ma del Cauaburi come di uomini dalla sta- 
tura abbastanza grande. In un raggruppamento di un centinaio di Sciamatari, 
Vinci 15 ha creduto di osservare ben quattro tipi antropologici diversi: « C’era- 
no all’incirca quattro tipi basici tra il centinaio di urlatori: uno pigmeo, di pelle 
chiara, fattezze sottili e ben marcate, viso allegro, mani e piedi piccolissimi e ner- 
vosi, di statura generalmente non superiore a m 1,30. Un tipo relativamente alto, 
di pelle più scura anche degli scuri Makiritari, di complessione robusta e tozza, 
dal viso feroce... Un tipo di statura media e di pigmentazione leggermente ter- 
rosa, di fattezze dolci, quasi femminili, naso piccolissimo, bocca pure molto pic- 
cola, forma del capo tondeggiante, una vera signorina dei boschi. Questo carat- 
tere era ancor più accentuato in certuni, dalla capigliatura stranamente mossa e 
ondulata e da due esempi, rarità unica, di occhi bruni e non neri. Infine, un quarto 
tipo mongoloide, o meglio tartaro, tipo che affiora spesso nella fisionomia basica 
del meticciato brasiliano. Si tratta di individui di statura media, magri, dal volto 
terminante con il mento a punta, che dà l’impressione di un triangolo isoscele 
con la base in alto, lo sguardo torvo, gli zigomi sporgenti, gli occhi molto a man- 
dorla e, caratteristica esclusiva di questo tipo, la frequente presenza di una barba 
sul mento, anche se composta di non più di una dozzina di peli, che sono lasciati 
crescere alla moda {lei mandarini cinesi. Le donne non erano di aspetto attraente, 
come ci crand.a arse quelle delle altre tribù Scirisciana, Uarema e Auai; pic- 
colissime di statura, avevano invece un corpo privo di grazie muliebri, con espres- 
sione dura, sguardo cattivo e un insieme piuttosto maschile. La dura lotta per 
l’esistenza si riflette logicamente con maggiore intensità sulla donna... ». 

Tutti sono concordi nell’attribuire agli YanoAma una dentatura forte 
e bella. 

Gli uomini hanno spesso l’alluce fortemente spostato dalle altre dita del piede; 
io avevo fatto la stessa osservazione tra i Mak dell’Uaupés. 


Alcune misurazioni antropometriche. 


Ci è stato possibile eseguire poche ricerche antropologiche sui gruppi Yano- 
dama con i quali siamo venuti a contatto, poiché quasi sempre si trattava di indi- 
vidui diffidenti e, alcune volte, chiaramente ostili. Abbiamo potuto, però, fare 
osservazioni di un certo interesse antropologico su due raggruppamenti YanoAma 
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del Rio Cauaburi, e precisamente su Wawanaweteri dell’affluente di sinistra, Rio 
Maia, e Kohorosciwetari dell’affluente di destra, Rio Maturaca. 

Abbiamo potuto, così, confermare le osservazioni già fatte da altri studiosi, 
relative al colore della pelle, dei capelli e degli occhi. Tra gli Yanoama del Rio 
Cauaburi, pur essendo dominante il colore bruno di media intensità della pelle, 
si osservano individui bruno intensi e, più raramente, individui che rientrano nei 
valori chiari, propri delle razze europee. 

Nella maggior parte dei casi, il colore dei capelli è bruno scuro, o scurissimo, 
mentre in alcuni rari casi è castano scuro ed eccezionalmente, soprattutto nei 
giovani, castano caldo, tendente al rossastro. Infine, gli occhi sono quasi sempre 
di color castano medio o scuro, con alcune eccezioni castano-verdastre. 

Trascrivo le pochissime misurazioni prese da Baschieri e da me di uomini 
Wawanaweteri. L’uomo più alto, da me misurato, apparteneva al gruppo dei 
Kohorosciwetari e raggiungeva cm 169,5. 


Wawanawetéri — maschi adulti | 


media minimo massimo 
Indice cefalico di 11 individui . . . 78,6 75,1 83,2 


Statura di 14 individui . . . . cm 156,9 


147,5 165,3. | 


Più estese sono state le misurazioni antropometriche di Kohorosciwetari, 
realizzate da Mangili, in collaborazione con Baschieri: trascrivo una brevissima 
introduzione, scritta da Mangili, e alcune tabelle. La elaborazione dei dati rac- 
colti satà oggetto di più dettagliato studio da parte di Mangili e Baschieri. 


« Sono stati esaminati 48 individui Kohorosciwetari, per ciascuno dei quali sono 
stati eseguiti rilievi antropometrici, rilievi antroposcopici, fotografie di fronte e di pro- 
filo secondo standard (con obiettivi di lunga focale), a figura intiera e a mezzo busto; 
inoltre, sono stati prelevati campioni di capelli, il profilo della mano e del piede e, in 
casì speciali, dati di dettaglio, relativi soprattutto e particolarmente ai denti, alla mano 
e al piede. 

Per i dati antropometrici, le tabelle riportate qui di reguito forniscono una prima 
indicazione, relativa ai valori medi di alcune fra le principali misure rilevate e ad alcuni 
indici dalle medesime ottenuti ». 


(Foto Nifi 


25. DONNE MAHEKOTOTERI: È CARATTERE FREQUENTE 
UNA PROTUBERANZA DI TUTTA L’AREOLA MAMMARIA 
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KOHOROSIWETARI - 15 FEMMINE ADULTE 


| Media Minimo Massimo 
PEsorri aan SR ini kg 45,81) kg 37,00) kg 54,50 
Statura totale 0.0.0... 0. | cm 141,4 | cm 134,1 | cm 151,0, 
» «seduta. vip i uil ae ra » 77,9) » 73,8) » 83,3 
Grande apertura braccia... » 140,8) » 132,2 » 154,2 
Diam. ant. post. torace... » 18,8) » 17,5] » 20,0 
Diam. trasv. torace 0.0.0... » 25,7] » 22,2] » 27,8 
Perimetro torace... » 75,9) » 72,8) » 78,0 
D. biacromiale 0 » 32,5] » 30,1 » 34,5 
D. bicrestiliaco LL » 26,6) » 23,4) » 28,3 
Perimetro addominale... » 77,6) » 73,3 | » 88,0 
Testa, lunghezza LL » 17,5 » 17,0) » 18) 
» larghezza . ././.22 » 14,1 » 13,8) » 15,5 

» | perimetro Pete LA » 52,4 » 50,6 » 53,6 
Faccia, altezza totale... » 16,2 » 14,7) » 17,9 
» » morfologica . 0.0... » 11,6! » 111 » 12,8 

» » — superiore LL. » 7,9 » 70) » 8,0 

» larghezza 2/0 » 12,8) » 12,5 » 13,6 
Naso, altezza. ././././00 » 5,5 » 4,8 » 6,3 
» larghezza 22 » 3,4 » 3,2 » 3,8 


4 


KOHOROSIWETARI - 19 MASCHI ADULTI 
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Peso 
Statura totale 
Statura seduta 
Grande apertura braccia 
Diam. ant. post. torace 
Diam. trasv. torace 
Perimetro torace 
D. biacromiale 
D. bicrestiliaco 
Perimetro addominale 
Testa, lunghezza 
» larghezza 
Testa, perimetro 
Faccia, altezza totale 
» » morfologica 
» » — superiore 
» larghezza 
Naso, altezza 


» larghezza 


Media 
kg 53,00 
cm 156,7 
» 81,8 
» 159,3 
» 19,8 
» 28,3 
» 84,4 
» 36,6 
» 27,1 
» 79,0 
» 18,2 
» 14,6 
cem 54,1 
» 17,7 
» 12,9 
» 8,4 
» 14,2 
» 6,1 
» 4,0 


Minimo 
kg 47,50 
cm 149,7 
» 77,9 
» 150,0 
» 17,3 
» 26,2 
» 78,0 
» 32,6 
» 23,2 
‘» 70,8 
» 16,5 
» 14,1 
em 50,6 
» 16,1 
» 11,7 
» 7,0 
‘» 13,0 
» 5,2 
» 3,5 


Massimo 
ke 60,50 
cm 163,5 
» 86,3 
>» 172,4 
» 21,8 
» 30,0 
» 89,2 
» 38,1 
» 29,5 
» 88,2 
» 19,5 
» 15,8 
cm 56,4 
» 19,5 
» 14,2 
» 9,7 
» 16,3 
». 6,9 
» 4.5 
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KOHOROSIWETARI - INDICI 


Statura seduto x 100 | D. torac. ant. post. x 100 | D. bicrestil. x 100 
Statura totale D. torac. trasv. D. biacrom. 
PE | Med. 52 70 76 
S$ < Min. 50 60 70 
Max 55 75 86 
E 
EST Med. 55 73 81 
È E O Min. 53 66 77 
n Max. 56 82 87 
Testa largh. x 100 Faccia alt. morfol. x 100 | Naso larghezza x 100 
Testa Iungh. Faccia largh. Naso altezza 
ere | Med. 80 91 67 
SE Min. 74 77 bi 
ci8l'vax 87 103 78 
2 < 
‘E g | Med. 8I 91 64 
É5 Min. 77 86 55 
E° ( Max 89 100 79 
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I gruppi sanguigni. 


Del tutto incomplete sono le informazioni che abbiamo potuto raccogliere 
sui gruppi sanguigni degli YanoA4ma. Infatti, solo pochi individui, che vivevano 
nelle missioni di Santa Isabel e del Rio Maturac4, si sono prestati al prelievo dei 
campioni di sangue. 

I 30 individui YanoA4ma da me esaminati appartenevano tutti al gruppo 
sanguigno O, erano cioè tutti donatori universali. E questo si verificò sia per i 
28 individui del Rio Cauaburi, che per gli altri due del Rio MarauyA. 

I Kohorosciwetari, come i Wawanaweteri, vivono lungo il Rio MaturacA e 
il Rio Mai&, rispettivamente affluenti di destra e di sinistra del Rio Cauaburi, 


mentre i Pokoroapuweteri vivono lungo il Rio Marauy4, affluente di destra, come 
il Cauaburî, del Rio Negro. 


A B AB O 
27 Kohorosciwetari . 0... dr 5 + 


1 Wawanaweteri 


2 Pokoroapuweteri 


Sebbene il numero delle nostre osservazioni sui gruppi sanguigni degli 
Yanoama sia limitatissimo, tuttavia, messo a confronto con quanto abbiamo po- 
tuto rilevare tra i Tukano e Tariàna (vedi Volume I), conferma l'osservazione 
che gli Indi dell’Alto Rio Negro, indipendentemente dal gruppo linguistico e 
culturale a cui appartengono, sono tutti donatori universali. 

In Venezuela, Layrisse e coll. 14 hanno pubblicato, nel 1962, importanti ri- 
cerche sui gruppi sanguigni comuni, estendendole anche ad altri gruppi sangui- 
gni, tra cui il « gruppo Diego ». Gli Yano4ma dell’Alto Orinoco, da loro studiati, 
mancherebbero completamente di « antigene Diego » che, secondo Wilbert 198, 
sarebbe un « marcatore genetico esclusivamente mongoloide, il quale, però, seb- 
bene sì trovi solamente in popolazioni chiamate mongoloidi, non compare in 
tutte ». Ci sono mongoloidi « Diego-positivi » e mongoloidi « Diego-negativi ». 
Wilbert pensa che sia possibile stabilire rapporti tra le popolazioni indie « Diego- 
negative », e afferma che, « poiché tutte queste tribù mostrano elementi culturali 
molto primitivi, riteniamo che la assenza del gene Di@ sia una caratteristica delle 
popolazioni molto antiche del Sud America; infatti, è generalmente accettato che 
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le cosiddette tribù marginali appartengono a una invasione precoce nella immi- 
grazione indigena ». 

L’importante argomento merita di essere ulteriormente approfondito e con- 
trollato. 

Non abbiamo potuto eseguire ricerche sulla presenza dell’antigene Diego tra 
gli YanoAama degli affluenti del Rio Negro. Abbiamo, invece, raccolto il sangue 
di un piccolo gruppo di Tukano, che è stato poi esaminato a Manaus da Monte- 
negro: l’antigene Diego è risultato presente tra i Tukàno in percentuale elevata. 
Sarebbe, dunque, particolarmente interessante controllare se i vicini YanoAma del 
Bacino del Medio Rio Negro ne siano sprovvisti, come lo sono, in base alle citate 
ricerche di Layrisse e coll., i loro fratelli dell’Orinoco. 


Tatuaggi, mutilazioni, rasatura della testa. 


Frequente tra le donne di alcuni raggruppamenti YanoAama è un tatuaggio 
puntiforme, colorato con genipapo e ceneri di piante, che circonda graziosa- 
mente la bocca. Tutte le donne dei Suràra e Pakidài, del Rio Demenî, avevano 
questo tatuaggio, ad eccezione di una giovane prigioniera Karawetari, usata dagli 
uomini come donna comune. Il Becher 14 ritiene che anche questa giovane pro- 
babilmente verrebbe tatuata, se un uomo decidesse un giorno di prenderla come 
moglie. 

Gli Yanoama usano perforarsi le orecchie, il labbro inferiore, le connessure 
della bocca e, a volte, anche il setto nasale. Queste perforazioni sono soprattutto 
frequenti tra le donne di determinati ceppi. Le Sciriana dell’Uraricoera, come 
le donne dei raggruppamenti dell'Alto Orinoco (Figg. 26, 27, 28), hanno il setto 
nasale quasi sempre perforato. Nei fori fatti nel naso e nella bocca introducono abi- 
tualmerìte bastoncini bianchi, ben levigati; in quelli delle orecchie spesso infilano 
fiori, ciuffi dì foglie, denti di roditori, ecc. 

La Valero mi ha precisato che « ai maschi forano sempre il labbro inferiore 
e le orecchie. Molti giovani Namoeteri e Karawetari avevano forati anche gli 
angoli della bocca; pochi erano gli uomini, però, che avevano il setto del naso 
forato; solo cinque o sei tra i Namocteri, che erano tanti. Le donne, invece, quasi 
tutte avevano i fori anche nel naso; e a volte erano anche buchi grandi ». 

Quando giunse alla pubertà, la Valero subì la perforazione delle labbra e 
degli angoli della bocca: 5% « Cominciarono a dire: — Ora sei quasi donna. Come 


(Foto Padre Cocco) 


26. 27. 28. DONNE YANOAMA DELL'ALTO ORINOCO 


29. LA GRANDE CHIERICA DEGLI 30. 31. LA PICCOLA CHIERICA DEI 
SCIASCIANAWETERI KOHOROSCIWETARI 


(Foto Baschierî) 
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puoi ornarti, se non hai buchi? Vieni, ti facciamo i buchi in mezzo al labbro e agli 
angoli della bocca —. Nelle orecchie, li avevo già. Io rispondevo: — Fateveli voi, 
che siete di questa gente; io no —. Ma le donne continuavano: — Vieni, non dà 
nessun dolore —. 

« Chi mi forò gli angoli della bocca fu una giovane donna Hasubueteri. In- 
filò due spine di pasciuba, le ruppe ai due lati e ne lasciò un pezzetto dentro nella 
carne. Non s’infiammò quasi nulla; a volte viene, invece, una ferita grande. 

«Quando guarì, mi forarono il labbro inferiore nel mezzo; questa volta, però, 
si infiammò molto. Il labbro è molto più duro; con le spine di pasciuba non si 
riesce a fare il buco. Fu un uomo, marito della donna con cui stavo, che preparò 
una punta sottile con legno durissimo di bacaba e mi forò il labbro. Col legno di 
inajà s’infiamma; per questo non lo usano. Prima di infilarlo, bruciò un po’ la 
punta, perché non infiammasse. Il labbro era duro; spingeva e mi faceva male. 
Restò tutto dolente e mezzo addormentato fino a quando guarì. Con quelle 
stesse punte di legno di bacaba fanno i buchi attraverso il naso e i lobi delle 
orecchie ». 

« ... Quei buchetti si vedono bene quando danzano, perché vi infilano 
penne o bastoncini ben lisci. Nel bastoncino di traverso nel naso attaccano 
quelle piume bianche di avvoltoio, che sembrano fiocchi di cotone. 

« Gli uomini, quando vanno a caccia e uccidono qualche uccello con penne 
colorate, le infilano nei buchi e tornano così alla malocca tutti ornati ». 


Indicative della psicologia Yano4ma sono alcune punizioni per mogli infe- 
deli. La Valero mi ha raccontato di donne, fuggite con uomini di raggruppamenti 
diversi, alle quali, per vendetta, è stato strappato con un morso il lobo dell’orec- 
chio, perché non potessero più ornarsi. 

Sul significato attribuito ai fori del volto dagli Indi sudamericani ha ampia- 
mente scritto Zerries 15), La Valero ci ha anche segnalato (vedi guerrieri « unucai », 
p. 445), che coloro che hanno ucciso e sono nel periodo dell’espiazione, passano 
lunghi bastoncini nei lobi delle orecchie e ne legano altri all’interno del polso. 


A giudicare dalla cura che gli Yanoama mettono nel tagliarsi i capelli nel 
centro della testa e nel tenere in ordine la corona di capelli sottostanti, è chiaro 
che essi attribuiscono notevole importanza alla rasatura del cranio. La grandezza 
di questa chierica varia alquanto tra i vari raggruppamenti. Riferisce la Valero 
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che, per esempio, 1 Namoeteri portavano una rasatura più grande di quella de- 
gli Sciamatari, con i quali è vissuta; e si poteva così riconoscerli subito. I Koho- 
rosciwetari, da noi studiati, avevano una rasatura chiaramente più piccola di 
quella dei Wawanaweteri. I vecchi, in genere, hanno una rasatura maggiore dei 
giovani. Le più grandi le abbiamo viste tra gli Sciascianaweteri dell'Alto Orinoco. 
(Figg. 29, 30, 31). 

La rasatura della testa, che viene praticata a maschi e femmine verso il 
terzo-quarto arino di vita, deve avere anche un significato magico. Nel duello 
d’onore, come nelle lotte per ridiventare amici, i rivali devono colpirsi con le 
loro mazze nella zona rasata del capo: poi ostentano le grandi cicatrici come 
segni di onore. E non bisogna dimenticare che la tonsura sta sapientemente a 
indicare la regione della cupola cranica più resistente ai colpi. 

Il margine inferiore dei capelli segue una linea elegante, che, per quanto ho 
potuto osservare, varia alquanto da raggruppamento a raggruppamento. I Ko- 
horosciwetari, ad esempio, fanno scendere dietro alle orecchie una specie di corta 
coda, che non ho osservato presso gli altri raggruppamenti dell’Orinoco. 

Le donne sono addette al taglio dei capelli. Le Sciamatari, viste da Vinci, 
usano come forbici le unghie del pollice e dell’indice; le mogli di Suràra e 
Pakiddi del Demenî, invece, adoperano lame taglienti, fatte col legno di taquara 
(Guadua sp.) 153, 

Io ho visto le Kohorosciwetari tagliare i capelli con la corteccia sottilissima 
e tagliente di una canna, che arrotolano e tendono tra due dita. 


Disegni sul corpo e su oggetti. 


Interessanti, per la loro varietà, sono i disegni, in genere di colore rosso, 
nero o marrone, con i quali uomini e donne Yano4ma si dipingono il corpo, so- 
prattutto durante le lotte, le feste e i riti. 

Dice la Valero che, quando hanno fretta, si dipingono tutto il corpo; poi 
con le unghie raschiano via il colore, lasciando strisce ondulate. Se hanno tempo, 
si dipingono linee fini con un pezzetto di sottile liana, masticata alla punta, che 
passano nell’urucù e usano come un pennello. 

Grelier 15 pensava che, generalmente, i disegni corporei rappresentassero 
semplici ornamenti; tuttavia egli stesso affermava che «quando si mostreranno 
minacciosi, saranno tutti dipinti di fresco ». 
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Il racconto della Valero ci ha documentato l’importanza che il colore e il 
disegno hanno per gli Yano4ma. Il nero è il colore della guerra e della morte: 
mai gli Yanoàma partirebbero per una battaglia, senza essersi dipinti di nero 
tutto il corpo o parte di esso. Il nero è anche il colore del lutto; Je donne portano 
sulle guance grandi macchie nere, fatte con carbone e lacrime, e sì tingono il 
corpo di nero durante i riti mortuari e durante le cerimonie di endocannibalismo. 

Al contrario, il rosso e il marrone sono colori che indicano gioia e amicizia. 
Di rosso e di marrone si tingono uomini e donne durante le feste e quando vanno 
in visita di amicizia presso un altro raggruppamento. . 

Altre occasioni nelle quali si dipingono elegantemente il corpo sono: la 
fine del rito della pubertà femminile, la fine del periodo di iniziazione dei gio- 
vani al mondo degli Hekurà, la fine del periodo di espiazione dei guerrieri 
unucai, di quelli, cioè, che hanno ucciso. Perfino dopo morti, prima di essere 
messi sul rogo, i corpi dei defunti vengono spesso accuratamente dipinti dai 
compagni. 

Il primo marito di Helena Valero, il capo Namoeteri, grande guerriero, 
soleva a volte dipingersi di nero, soltanto perché il nero era il colore che egli 
preferiva, senza che ciò significasse l’imminenza di un attacco. La cosa non pia- 
ceva ai compagni di Fusiwe; soprattutto la madre lo criticava aspramente (?). 

Il significato dei diversi disegni del corpo è stato accuratamente studiato 
da Zerries 154 per gli Sciapori. i 

Sebbene riesca assai difficile trarre conclusioni di tipo generale, tuttavia, in 
base ai disegni da noi osservati, soprattutto durante le cerimonie per la morte 
del vecchio capo Ohiriwe, che si sono protratte per più giorni presso lo sciapuno 
di Kohorosciwetari, è risultato che: 

a) sia nelle danze festose con rami di palme, che in quelle guerriere con 
archi e frecce, ogni danzatore aveva sempre disegni diversi da quelli dei compagni; 

6) nelle danze festose con rami di palme, i disegni interessavano il volto 
e il collo con linee sottili, in genere ondulate, o serpentine, decorate spesso con 
punteggiature o circoli; raramente i disegni scendevano sul petto e sul corpo; 

c) quando tutti i danzatori eseguivano danze guerriere, i disegni interessa- 
vano, di regola, tutto il corpo, parzialmente o totalmente dipinto di nero con di- 
segni pesanti. Nel volto, gli uomini avevano quasi sempre linee grosse, larghe e 


(*) Sui tipi antropologici e sui disegni del corpo, vedere Volume III. 
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dritte, senza decorazioni di punteggiature. Alcuni avevano dipinto sul corpo e 
sul volto macchie tondeggianti di giaguaro. (Figg. 32-34 e Vol. III, Figg. 33, 
34, 49, 64). 

Oltre che il proprio corpo, gli Yanoama usano decorare con disegni molti 
dei loro oggetti: basi di frecce e punte di bambù (ratata), bastoni di lotta, cinture 
maschili, cesti, recipienti, ecc. I tipi dei disegni sono fondamentalmente simili 
a quelli che fanno sul corpo: linee dritte o ondulate, circoli, punti, semplici 
composizioni geometriche, ecc. 

Non abbiamo mai visto disegni di figure umane: ciò deve avere probabil- 
mente una ragione magica, analoga a quella per la quale non si lasciano foto- 
grafare o chiamare per nome, e per la quale non hanno voluto darci il loro 
materiale fecale per esami. Abbiamo ricordato (pag. 104) che essi credono 
che il raccogliere il fango su cui è stata lasciata un’impronta, permetta di lan- 
ciare maleficio su colui che ha calpestato il fango; forse anche il disegnare una 
immagine o il chiamare un nome può avere per loro un significato simile. 

Analogamente non abbiamo visto figure precise di animali, i quali vengono, 
invece, indicati attraverso simboli: una linea ondulata per il serpente, una linea 
dritta con piccole linee trasversali (vedi Vol. III, Fig. 127) per l’arpia, macchie 
tonde per il giaguaro, ecc. È probabile che il disegnare precise figure di ani- 
mali turbi il loro mondo degli Hekurà, spiriti di animali. 

Nelle tavole 81-84 del Vol. III sono stati riprodotti fedelmente i disegni sul 
corpo umano, ricavati dalle nostre fotografie e i disegni su frecce e cinture, rica- 
vate dal materiale riportato dalla nostra Spedizione. L’esame comparativo per- 
mette di apprezzare la eleganza e la costanza dei motivi decorativi YanoAma. 


32. KOHOROSCIWETARI 
(Foto Baschieri) 


(Foto Baschieri) 


33. KOHOROSCIWETARI 


Cie 


(Foto Biocca) N 


34, REAHO DEI KOHOROSCIWETARI: DANZA GUERRIERA 


34. REAHO DEI KOHOROSCIWETARI! DANZA GUERRIERA 
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I- Vie di comunicazione, ponti, abitazioni. 


Le vie nella foresta. 


In genere, gli Yanoama restano nei loro sciapuni finché le piantagioni di 
banane sono esuberanti e le palme di pupugna sono cariche di frutta. Gli uomini 
si allontanano temporaneamente alcuni giorni, per la caccia o per la guerra. 
Talvolta tutti si spostano con lunghe giornate di cammino, per partecipare a 
cerimonie di endocannibalismo, associate, di regola, a grandi feste presso gruppi 
amici. Quando le rocas sono esaurite, cercano una nuova sede, per ritornare in 
seguito alla vecchia. 

Dagli sciapuni Yanoama si irradiano nella foresta lunghi sentieri in dire- 
zioni diverse. Sono facilmente riconoscibili, perché aperti con le mani, senza 
l’aluto di strumenti metallici: 1 rami, che intralciano il sentiero, sono spezzati, 
forzati, contorti, ma non tagliati. 

Gli spostamenti di gruppi, a volte superiori ai cento individui, con vecchi, 
donne e bambini, creano problemi molto seri, per la maggior parte determinati 
dalla necessità di trovare cibo sufficiente per sopravvivere molti giorni e difen- 
dersi da eventuali attacchi nemici. i 

Gli YanoAma camminano nella foresta in una specie di formazione militare, 
così descritta dalla Valero: 

« Molti uomini andavano avanti; dietro venivamo noi donne con i bambini 
e, dopo di noi, altri uomini, che facevano guardia contro i nemici. Quando hanno 
paura di attacchi, gli uomini non sì allontanano; portano solo arco e frecce; 
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tutto il resto è portato dalle donne. Quando non temono attacchi, alcuni uomini 
precedono le donne di molte centinaia di metri; altri restano seduti molto indie- 
tro e poi raggiungono il gruppo. Gli uomini, allora, aiutano anche a portare i 
carichi » (Fig. 38). 

Se hanno cibo sufficiente, appena incomincia la sera, tutti si fermano e co- 
struiscono i ripari per la notte, di regola in forma raccolta, con i singoli tapirf 
disposti, per quanto è possibile, in maniera da formare un circolo o un’ellisse, 
per potersi difendere meglio. Evitano sempre di restare in gruppi isolati e lon- 
tani tra loro 159) 

Sono osservatori acutissimi e scrupolosi: guardano lungo i sentieri se ci sono 
impronte. Controllano se esse sono umide, se sono ricoperte da foglie o no, se la terra 
è screpolata, se i ragni hanno già fatto le loro tele sul sentiero. Cercano di iden- 
tificare, in questa maniera, chi è passato per quel sentiero, e da quanto tempo. 
Dicono che, se un nemico trova le loro impronte e raschia la terra, può colpirli 
col maleficio; perciò, quando si allontanano dal proprio sciapuno, cercano 
sempre di nascondere le impronte. 

« Durante la fuga, quando camminavo nel bosco — racconta Helena Va- 
lero 159 — e trovavo un sentiero, andavo lentamente, sulle punte dei piedi. Racco- 
glievo foglie e le mettevo man mano sopra alle mie impronte; solo foglie vecchie. 
Li avevo visti come facevano per nascondere le tracce con foglie vecchie. Se 
cerano tronchi, camminavo sui tronchi, e non sulla terra. Lontano dai sentieri 
non nascondevo le impronte ». 


Gli Yano4ma, quando vogliono per qualche ragione far perdere le proprie 
tracce, abbandonano i sentieri, usando, per orientarsi, sistemi molto interessanti. 
È ancora la Valero che descrive la marcia nel bosco dopo il primo rapimento: 
« Io cetcavo continuamente di rompere i rametti per lasciare dei segnali, speran- 
do di poter fuggire e di ritrovare la strada. Però, loro non seguivano un sentiero, 
ma attraversavano la foresta. Camminavano, camminavano; poi, alcuni giovani 
si arrampicavano sugli alberi più alti, da cui vedevano i monti, dove stava il loro 
villaggio. Sotto il bosco non si vedeva nulla. Allora uno, su un albero alto, mor- 
deva con i denti un ramo, lo spezzava e lo lanciava nella direzione del monte; 
poi scendeva e passava avanti a tutti, indicando la strada. Più tardi, un altro si 
arrampicava su un albero altissimo e lanciava di nuovo un ramo verso il monte; 
poi passava in testa agli altri per guidare il cammino ». 
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Chiunque abbia attraversato la foresta equatoriale americana sa con quanta 
facilità sia possibile perdere completamente l’orientamento. L’enorme ricchezza 
di specie vegetali impedisce quasi sempre di fissare nella memoria i luoghi c 
conferisce, per paradosso, un aspetto uniforme e monotono al paesaggio. 

Anche per gli Indi la possibilità di perdersi nel bosco rappresenta un temuto 
pericolo; la loro mitologia parla di spiriti del bosco, che attirano i viaggiatori, fa- 
cendo smarrire la via del ritorno (*). 


“Ponti di liane tese tra le rive. 


Gli Yanoama, Indi della foresta, non usano i fiumi come vie di comunica- 
zione. Per traversarli rapidamente, o per iniziare la costruzione di un ponte, pren- 
dono alcune grandi liane, che annodano tra loro in maniera da formare una lun- 
ghissima corda che tendono da una riva all’altra e sulla quale si tengono, mentre 
traversano il fiume. 

Quando i Namoeteri, che volevano far guerra a un gruppo nemico, si trova- 
rono di fronte a un largo fiume, aspettarono che Akawe, Yano4ma di un rag- 
gruppamento che da tempo viveva vicino al fiume e che sapeva, quindi, nuotare 
bene, tendesse la corda di liane, per traversare il fiume, tenendosi con le mani 
alle liane. 

La Valero, che aveva visto costruire questi ponti sbrigativi dagli Indi men- 
tre fuggiva dai Pisciaanseteri, riuscì a traversare con i due bambini un grosso 


(*) Le ore del giorno vengono riconosciute dagli Indi in base all’altezza del sole, 
che, col suo percorso eternamente uguale nella regione equatoriale, permette un facile 
orientamento. Le ore della notte vengono riconosciute dall’altezza nel cielo delle diver- 
se costellazioni. 

Dice la Valero: «Quando una luna diventa piccola, e poi scompare, è già un mese. 
Poi, quando scompare un’altra volta, è già un altro mese. Se si chiede agli Indi: — 
Per quanto tempo starete lontani? Essi rispondono- — Questa luna viene e scom- 
pare, viene un’altra luna e scompare, viene un’altra luna e scompare; alla fine dell’al- 
tra luna ancora, prima che scompaia, torneremo. — Sono quattro mesi ». 

Gli anni vengono contati con il maturare di alcune speciali frutta annuali. 

Gli YanoAma sembrano avere anche altre conoscenze astronomiche. Mi raccon- 
tava Padre Cocco di aver assistito a una eclissi di luna assieme al capo Igneweteri e di 
aver simulato sgomento; il capo lo tranquillizzava, dicendogli che tutto sarebbe pas- 
sato in pochissimo tempo. 
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fiume, costruendo ella stessa il corrimano di liane. Così ella descrive il drammatico 
passaggio del fiume: 15 

« Quel giorno corremmo sempre: il tempo era scuro e pioveva a dirotto; 
cadevano tronchi putridi, ma noi continuavamo. Mi avevano detto che dovevamo 
passare un grande fiume. La sera vidi un bosco di bambù e un chiarore da una 
parte della foresta: era il fiume. 

« Arrivammo alla riva; l’acqua era alta da tutte le parti. Il nostro sentiero 
finiva nel fiume in un loro ponte di tronchi, che l’acqua aveva in gran parte por- 
tato via. Si vedevano solo pochi pali dall’altra parte; pensai: — Ah, Dio mio, se 
dobbiamo fermarci qui, e i Pisciaanseteri ci raggiungono, ci uccideranno. 

« Era già tardi; feci sedere il figlio maggiore e gli misi sulle ginocchia il fra- 
tellino: — Ora non vi muovete; dobbiamo traversare il fiume. Io vado a cercare 
liane. Lasciai i bambini seduti; l’acqua era veloce e portava spuma bianca; i 
« bodi » [simili a delfini] saltavano vicini alla riva. Pendeva da un albero una 
grande liana; la tirai con tutta la forza. Non voleva rompersi, ma infine si spezzò; 
e io caddi in terra. Non bastava; ne cercai un’altra, poi un’altra. Presì così tre 
liane lunghissime e le legai tra loro; legai la prima a un grosso albero e arrotolai 
sotto quella lunga corda, perchè non si impicciasse, al momento di tirarla. 

« ... Risalii un po’ la riva, mi legai la liana a un polso e mi gettai in ac- 
qua nuotando; nuotai, nuotai, nuotai, tirando man mano la liana. La corrente 
voleva portarmi in basso; ma finalmente riuscii ad afferrarmi a un tronco dal- 
l’altra parte. Era uno dei tronchi rimasti del loro ponte. Mi tenni con la mano e 
mi riposai; ero stanca morta. L’acqua tirava forte sulla liana; ma io riuscii ad 
afferrare un ramo di un albero, che pendeva sull’acqua; arrivai a terra. Tirai 
tutta la corda di liane, la girai bene su un tronco e la legai stretta: — Ci sono 
riuscita ! — pensai. 

«Io avevo paura, ma presi altre liane per rinforzare la corda tesa da una 
parte all’altra del fiume. Tenendomi a quella corda, cominciai a tornare verso 
l’altra riva, arrotolando intorno nuove liane, che trascinavo. 

« Quando arrivai nel mezzo, sentii su di me tutte quelle foglie e quei rami 
putridi, che il fiume trasportava. I bambini piangevano e chiamavano. Mi ripo- 
sal un istante, poi continuai e, finalmente, riuscii ad arrivare a terra. — Ora andia- 
mo; tu, reggiti con le mani sulla liana — dissi al grande —. Quando ti stancherai, 
abbracciati al mio collo —. Presi il piccolo e lo legai stretto con quella striscia di 
corteccia, che tenevo a tracolla; il bambino stava alto, con una gamba davanti sul 
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mio petto e le braccia strette intorno al mio collo. - Non abbiate paura, — dissi — 
e recitai di nuovo il Pater Noster. Avevo più paura degli uomini che ci insegui- 
vano, che degli animali e dell’acqua ». 


I ponti stabili. 


Gli YanoAma sanno costruire anche ponti stabili, i quali, in genere, sono molto 
bassi sul pelo dell’acqua. Gheerbrant 159 ricorda che il timoniere della sua canoa 
non si accorse neppure dell’esistenza di un ponte e andò a urtare un tronco di 
sostegno, cadendo in acqua. 

Wavrin e Becher descrivono alcuni ponti Guaharibo, e Grelier 159 fornisce 
dettagliatamente la tecnica di costruzione dei due tipi principali di ponte: 
« Ponti sospesi (1), fatti con liane fissate in cima a grandi alberi, da una parte 
all’altra del letto del fiume, che reggono un tavolato di lunghe pertiche, riunite in 
fasci e mantenute con liane; un corrimano di liane permette di conservare un equi- 
librio relativo per traversare questi ponti acrobatici. Il più impressionante di 
quelli che abbiamo potuto vedere è quello sospeso attraverso il salto Codazzi. 

« L’altro tipo più frequente è fatto da più serie di due pertiche ad X, che sor- 
reggono un tavolato e un corrimano dello stesso tipo del precedente. Nel caso più 
semplice, quando il fiume è già molto stretto, non ci sono che due serie di X, vi- 
cino a ogni riva, e il tavolato deborda al di sopra della riva... Quando il fiume 
è molto largo, calmo e poco profondo, si posano tante serie di tronchi ad X, quante 
ne sono necessarie, distanziate da 3 a 5 metri, in forma piuttosto irregolare. 
Questi ponti possono avere molte centinaia di metri di lunghezza, come quello 
di El Platanal... 

« Spesso grandi alberi sono gettati attraverso la corrente e diminuiscono di 
tanto la lunghezza del ponte da costruire... Si trovano, a volte, delle vere cor- 
tine di alberi abbattuti ». 

Sembra che gli Indi non si preoccupino del lavoro necessario per ricostruirli, 
o per riadattarli, poiché vanno sempre in gruppi molto numerosi. 

Diamo nelle figure due diversi tipi di ponte YanoA4ma. Il primo, costruito 
dai Kohorosciwetari, si trova sul Rio Maturacà e dà un’idea esatta del ponte 


(1) Ritengo che non si possa, forse, parlare di' veri ponti sospesi, perché in tutti 
quelli da noi visti esistono anche sostegni infissi in terra, o nel letto del fiume. 
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cosiddetto « sospeso » (Fig. 36); il fratello del capo era addetto al controllo e al 
restauro del ponte e dirigeva i lavori di riparazione. Il secondo è un ponte a 
tronchi incrociati; si trova nel Rio Ocamo ed è stato fotografato da Padre Cocco 
(vedi Volume III, Fig. 9). 


I tapiri nel bosco. 


I tapiri (capannine) che si trovano spesso abbandonati nel bosco e che 
dettero a Vinci l’impressione che gli Yano4ma fossero dei nomadi senza abita- 
zioni fisse, non sarebbero, invece, che « fermate nel sentiero della foresta », nelle 
quali lo stesso raggruppamento resterebbe pochi giorni e che potrebbero in seguito 
essere occupate anche da altri raggruppamenti, di passaggio nella stessa zona. 

Questo tipo di capanne, col tetto da una sola parte, è molto funzionale e di 
rapida costruzione. Quando Helena Valero si trovò sola per mesi nel bosco, 
si costruì una capanna, usando la tecnica osservata presso gli Indi che l’ave- 
vano presa prigioniera. Cercava nel folto della vegetazione grossi rami ro- 
busti: « Li mordevo - ella dice — !8® coi denti da una parte, tiravo; il palo faceva 
trac e si rompeva. Quando sono rosi coi denti da un lato, basta rodere un po’ 
dall’altro e tirare, perché si spezzino: i miei denti tagliavano come coltelli. 
Cercai poi quella pianta, che ha la corteccia che si usa a strisce come corde: le- 
gal tre pali grandi a triangolo, mettendo sopra, paralleli tra loro, i rami più piccoli. 
In seguito, quando non trovavo queste cortecce per legare, usavo liane sottili. 
Piantai il palo più grande dritto e vi appoggiai gli altri a triangolo, a fare da 
tetto inclinato. Con dei rami a gancio afferravo grandi foglie di palma e le stac- 
cavo. Ricoprii così tutto il tetto per ripararmi dall’acqua; ci misi sopra anche 
quelle foglie di banana selvatica . . . ». 


Sono costruzioni semplicissime, alte poco più di un uomo; ai pali vengono 
appese le amache e sotto al tetto si accende il fuoco. Ripetono in miniatura la 
forma delle costruzioni che compongono i grandi sciapuni, i cui tetti possono 
però raggiungere e superare i cinque metri di altezza. Anche la disposizione rag- 
gruppata, il più possibile in circolo, riprende una caratteristica costante degli 
sciapuni. Mentre nei piccoli tapiri la intelaiatura è a base triangolare, nelle 
grandi costruzioni degli sciapuni il tetto è costruito su una grande intelaiatura 


a base rettangolare (vedi Volume III, Fig. 5). 


(Folo Biocca) 
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Lo sciapuno 0 villaggio Yanodma. 


La prima notizia di villaggi YanoAma formati da numerosi tapiri dispo- 
sti in circolo, aperti verso una piazza centrale e provvisti di un tetto inclina- 
to, fu fornita da Spruce !, in base al racconto fatto da uno Yanoama (Gua- 
haribo), prigioniero presso i Baré del Canale Casiquiare. Successivamente, que- 
sta descrizione fu confermata da Chaffanjon !®, Koch-Griinberg 19, Gheer- 
brant 169, Vinci 165), Barker 18), Grelier 199, Zerries 169, Schuster 19 e Seitz 199), 
i quali hanno visitato raggruppamenti diversi di Yanoàma, sia nell’Alto Ori- 
noco, sia negli affluenti del Rio Negro. Zerries !#) ha eseguito un profondo 
studio comparativo sulla forma e sui diversi tipi di abitazioni degli Yano4ma. 


Durante il nostro recente viaggio, abbiamo avuto occasione di visitare pa- 
recchi sciapuni YanoA4ma, situati vicino alle rive del Rio Maturacà, Mavaca e 
Alto Orinoco. Quello che mi ha maggiormente colpito in essi è stata l’armonica 
funzionalità delle loro strutture, perfettamente adattate alla vita sociale e fami- 
liare che vi si svolge. 

Hanno un diametro che può variare dai 30 ai 100 e più metri. Ospitano in 
media un centinaio di persone, alloggiate in costruzioni senza pareti. 

Sotto ogni costruzione, rappresentata da un enorme tetto a un solo spio- 
vente a base quadrangolare, leggermente incurvato per seguire la forma ovale 
della piazza centrale, vive un numero più o meno grande di nuclei familiari, 
ognuno raccolto intorno al proprio fuoco. Sui pali di sostegno stanno appese le 
amache, mentre sul tetto spiovente sono infilati, o appesi, gli oggetti di proprietà 
delle singole famiglie (calabasse, cesti, faretre, ecc. 172). 


Lo sciapuno dei Kohorosciwetari (Rio Maturac4) ha una forma ovalare, 
con diametro maggiore di 96 m ed è costituito da 11 costruzioni a tetto con un 
solo spiovente. Dispone di due vie d’accesso, una verso il fiume, l’altra verso la 
roga e il bosco, situate quasi ai due poli opposti. Lo spiazzale centrale, assolu- 
tamente privo di alberi, ampio e panoramico, consente la visione della Serra 
di Onori, verso Sud, e delle catene inesplorate della Serra di Imirf, verso Nord. 

La costruzione maggiore, leggermente arcuata, al cuì centro si trova il fo- 
colare del tusciaua, è lunga m 66,90; la seconda costruzione, in ordine di gran- 
dezza, è lunga m 34,60; la terza m 25,10. Le altre sono più piccole; ma, 
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poiché lo spazio riservato ai singoli focolari, cioè alle singole famiglie, è in genere 
quasi lo stesso, le costruzioni maggiori proteggono un numero maggiore di fo- 
colari. (Figg. 38-40). 

La sezione trasversale della costruzione principale ha le seguenti misure: 
lunghezza del tetto spiovente m 7,90; superficie coperta dal tetto m 6,70; di- 
stanza del margine posteriore del tetto dal terreno m 0,90; distanza del tetto dal 
terreno verso la piazza dello sciapuno, cioè altezza massima del tetto m 4,55; al- 
tezza della prima serie dei pali di sostegno m 1,36; altezza dei grandi pali di so- 
stegno m 2,70. 

Il tetto è coperto da foglie ripiegate con assoluta regolarità, in linee parallele, 
su uno scheletro di intelaiature di esili e lunghi bastoni. 

Lo spazio compreso tra il margine posteriore del tetto e il terreno (m 0,90) 
è spesso riempito di foglie di palma, appese all’orlo inferiore del tetto, che ser- 
vono probabilmente da protezione contro il vento (vedi anche a p. 256). 


Spesso, nei raggruppamenti studiati da noi e in quelli con i quali è vissuta 
la Valero, le donne appendono le loro amache parallele al margine posteriore 
del tetto, nella parte più profonda e protetta; gli uomini, invece, si dispongono 
ai lati, con le loro amache appese ai pali delle due successive file, in posizione 
perpendicolare, o diagonale, rispetto al margine posteriore del tetto; nel mezzo 
resta il focolare. 

Durante il giorno, tutti possono così osservare la vita collettiva che si svolge 
nella grande piazza. Gli Indi mantengono accesi i focolari anche durante la 
notte, per scaldarsi, ma forse anche a scopo magico, per tenere lontani gli 
spiriti 173), 

Le varie strutture che compongono lo sciapuno possono, per esigenze difen- 
sive, estetiche o funzionali, saldarsi una all’altra, fino a creare un’unica grande 
costruzione, chiusa tutto intorno dal tetto a un solo spiovente. Secondo Helena 
Valero, questo tipo di abitazione con elementi riuniti è frequente tra i raggruppa- 
menti che vivono sulla montagna. All’interno, però, lo sciapuno è sempre aperto 
verso il cielo, con la grande piazza centrale illuminata dal sole; due sole aperture, 
di regola a punti opposti, la mettono in comunicazione con l’esterno. 

Becher 194, nel Rio Araga, ha trovato uno sciapuno circolare, abitato contem- 
poraneamente da individui Suràra e Pakidài, in cui i singoli elementi erano fusi 
in tre grandi e lunghi tetti a un solo spiovente, aperti verso l’interno. La casa del 
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capo era separata e aveva la forma di una capanna, con accanto un piccolo pol- 
laio della stessa forma, probabilmente a imitazione delle capanne dei Bianchi. 

Eccezionali sono gli sciapuni interamente coperti; uno è stato visitato e de- 
scritto da Salathè !?9 presso un piccolo affluente del Catrimani; un’altro, alto cir- 
ca m 10, è stato recentemente studiato e descritto da Becher !?9, presso la Cacho- 
eira dos Indios nel Rio Araga. Un terzo, di cui riproduciamo la fotografia ripresa 
da Padre Cocco, si trovava nel Rio Ocamo ed era abitato dagli Ihunateri (tri- 
bù della pulce penetrante), prima che venissero a vivere con gli Igneweteri. 
(Volume III, Fig. 8). 

Nei periodi di epidemie, le singole famiglie si disperdono e vivono in picco- 
lissime capannine provvisorie, che abbandonano appena la malattia è passata. 


(Volume III, Fig. 10). 


La costruzione di uno sciapuno è il frutto di un intelligente lavoro collettivo. 
Particolarmente importante è la scelta del luogo, fatta in rapporto ai venti, alle 
piogge dominanti, ai pericoli di allagamenti, alla presenza di acque potabili e 
alla possibilità di una più facile difesa dagli attacchi di altri Indi o di Bianchi, ecc. 

La piazza centrale deve essere leggermente rialzata, in maniera che, nei pe- 
riodi di grandi piogge, l’acqua non impantani il terreno. Davanti ai focolari 
vengono, inoltre, scavate sapienti reti di canalizzazione, che convogliano le acque 
fuori dallo sciapuno. (Fig. 40). 

I grandi tetti spioventi assomigliano a vele gigantesche e, come vele, sono 
esposti al soffio dei venti: quando sopraggiunge un uragano, corrono il pericolo 
di essere facilmente capovolti. Per questo, nei punti più soggetti a vortici, pen- 
dono lunghe liane, alle quali gli Indi si attaccano nei momenti di emergenza, 
come alle scotte delle vele. (Fig. 41). 

Gli sciapuni sono tenuti sempre puliti ed ordinati, soprattutto nello spiaz- 
zale centrale, comune a tutti. Gli Yanoàma hanno ribrezzo per le feci e pudore 
per le proprie funzioni corporali. Essi liberano regolarmente il villaggio dalle 
feci dei cani e dei bambini, raccogliendole su foglie ed evitando sempre di insu- 
diciarsi le mani. Per eventuali bisogni notturni, e solo in caso di necessità, pre- 
parano in terra enormi foglie, che il mattino presto fanno rapidamente sparire. 
Io ho visto gettare braci e tizzoni ardenti sulla terra, dove una malata aveva 
vomitato. Anche gli Yanoama avvicinati da Vinci compivano le loro funzioni 
lontano dal villaggio, in luoghi folti, e si pulivano con due pezzi lisci di legno 
lunghi una trentina di centimetri. Questa tecnica igienica, che consiste nel pulirsi 
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38. LO SPIAZZALE DELLO SCIAPUNO DEI KOHOROSCIWETARI 
CON AL CENTRO UNO SCIAMANO; NELLO SFONDO IL 
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con la punta smussa del ramo, evidentemente per non insudiciarsi le mani, è stata 
osservata anche da Padre Cocco tra gli YanoAma dell’Alto Orinoco. 

A questo pudore, del resto, non deve essere estranea una particolare ra- 
gione magica: gli Yanoama credono, infatti, che colui il quale riesca a impadro- 
nirsi delle feci di un nemico possa operare maleficio su di lui. Per lo stesso 
motivo, non ci è stato possibile effettuare alcuna ricerca di coprologia, poiché 
nessuno ha acconsentito a consegnarci il materiale per le analisi (nemmeno con 
l’offerta di doni graditissimi, come i grandi coltelli) (!). 

Interessanti sono le notizie che ho potuto raccogliere circa l’approvvigiona- 
mento idrico di acqua potabile per gli sciapuni. La Valero afferma che essi co- 
struiscono le loro malocche in vicinanza di sorgenti o di fiumiciattoli dalle acque 
limpide, e che impediscono a chiunque di andare a defecare a monte dello scia- 
puno, per non contaminare le acque. Il capo ricorda severamente questa di- 
sposizione alle madri, perché controllino i loro ragazzi. 

Quando sono costretti a rifornirsi di acque in prossimità di uno sciapuno, 
scavano spesso, a valle, un piccolo pozzo nel terreno arenoso, vicino alla riva, e 
aspettano che l’acqua filtri dalle pareti: questa affermazione di Barker !?” è stata 
confermata anche dalla Valero. Sono le donne che trasportano l’acqua allo 
sciapuno in grandi gusci secchi. 

Gli Yanoama non preparano casciri, o altre bevande alcooliche, e rifug- 
gono dall’alcool, a differenza degli altri Indi dell'Alto Rio Negro e dell’Alto 
Orinoco. Non esistono, quindi, nei loro sciapuni, i grandi recipienti destinati 
alla preparazione di queste bevande. 


(1) Al contrario, senza alcun ritegno, uomini e donne emettono rumorosamente 
gas gastrici dalla bocca, o gas intestinali, senza che ciò determini ilarità o protesta. 
Altre loro abitudini provocano addirittura in noi Bianchi un senso di disgusto, come 
quando, a volte, le madri puliscono il naso dei piccoli succhiandolo con la bocca o 
quando li lavano nella malocca, riempiendosi di acqua la bocca e spruzzandoli poi 
come con uno zampillo. Vinci, durante la sua convivenza con un gruppo Sciamatari, 
ha riportato un’impressione di disgusto per la loro mancanza di pulizia personale, e 
Becher è rimasto colpito sfavorevolmente dalle loro condizioni igieniche. Ma non è 
da escludere che fattori culturali abbiano influenzato negativamente il giudizio di 
questi due valorosi ricercatori. Le pratiche igieniche sono strettamente legate all’am- 
biente culturale e all’educazione. Gli YanoAma — mi riferiva il missionario Schneider — 
divoratori di insetti e di serpenti, mostrano ribrezzo per le lumache, ed è per loro in- 
concepibile che i Bianchi possano mangiarle. Comunque, quali ne siano le ragioni 
irrazionali, credo di poter asserire che nella foresta le regole igieniche sono rispet- 
tate assai più dagli YanoAma che dai Bianchi. 
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Lo sciapuno è una fortezza difficilmente espugnabile. Può essere protetto tut- 
to intorno da palizzate di cinta e rafforzato internamente da uno sbarramento 
di tronchi, che vengono collocati sotto l’orlo esterno del tetto spiovente. (Fig. 42). 
La sera, le entrate vengono chiuse con rami spinosi. La particolare forma delle 
grandi costruzioni perimetrali, con tetti spioventi solo da un lato, e la mancanza 
di un tetto coperto al centro, permettono di allargare e ridurre lo sciapuno con 
estrema facilità, a seconda delle esigenze, senza compromettere il complesso della 
costruzione; è quindi possibile la riunione di gruppi anche molto numerosi, il che 
è di enorme importanza difensiva. 

Nello stesso tempo, la piazza centrale, con intorno tutti i focolari, dà la ga- 
ranzia che nulla possa accadere senza che immediatamente tutti ne siano a cono- 
scenza e possano prendere i provvedimenti necessari. 

Lo sciapuno è anche un tempio. Nella grande piazza, gli Sciapori invocano 
gli spiriti eterni, compiendo le loro evoluzioni in estatici atteggiamenti di volo o in 
frenetiche manifestazioni di esaltazione collettiva. Nella piazza, vengono bruciati 
i morti alla presenza di tutti; nella piazza si assiste, estrema manifestazione teatra- 
le, al « pianto cantato ». 

Ultimamente, alla morte del vecchio capo, i Kohorosciwetari, influenzati dal 
missionario, avevano rinunciato a bruciarne il corpo, ma avevano eretto, quasi 
nel centro dello sciapuno, una specie di monumento funebre; avevano, poi, ab- 
bandonato il grande sciapuno, che trovammo al nostro arrivo completamente 
vuoto. Era la prima volta che i Kohorosciwetari non cremavano un morto. 
Ritornarono e, durante la nostra permanenza, morì un fanciullo: fu cre- 
mato e, quando iniziarono le grandi feste con danze in onore del morto capo, 
il monumento funebre fu eliminato. Non sappiamo quale fine abbiano fatto 
i resti. 

AI centro della piazza, si vedono a volte dei tapiri isolati. Becher scrive di 
averne visto uno nello sciapuno esistente presso la Cachoeira dos Indios, lungo il 
Rio Araga, e lo ha interpretato come la dimora del capo. Helena Valero ha però 
precisato che, presso tutti gli YanoA4ma con i quali ha vissuto, i capi non volevano 
abitare in costruzioni isolate, facilmente riconoscibili dai nemici in caso d’attac- 
co. Vivevano accanto agli altri e, per maggior sicurezza, lontano dalle aperture 
d’ingresso. Ha, invece, osservato che, a volte, gli Sciamatari e i Namoeteri co- 
struivano, in mezzo al piazzale, un tapirf riservato a uno o due giovani che ve- 
nivano iniziati ai misteri degli HekurA. 


(Foto Biocca) 
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La forma circolare, o ellissoidale, dello sciapuno richiama quella di un anfi- 
teatro. Attorno al grande piazzale, sede della vita collettiva, si aprono, come 
palchi, i singoli alloggi, dove si svolge la vita privata delle unità familiari. 
(Volume III, Fig. 5). 

Ogni manifestazione collettiva segue uno schema spettacolare: le visite, le 
danze, i canti, le cerimonie. 

L’arrivo di stranieri ha un proprio preciso protocollo: gli ospiti si adornano 
e si dipingono il corpo con i disegni appropriati all’occasione, poi entrano in fila. 
Subito dopo, ha inizio una lunga cerimonia, che ritroveremo nel capitolo sui rap- 
porti sociali. Il linguaggio è declamato-cantato: le parole, come le espressioni, 
sono teatrali, simili a quelle del teatro classico; i gesti, violenti e drammatici, 
ripetono un cerimoniale antichissimo, comune a tutti i raggruppamenti. Abbiamo 
ascoltato le stesse espressioni, con uguale declamazione cantata, presso gruppi 
lontanissimi del Cauaburi e dell’Orinoco, con e se fossero attori che stessero reci- 
tando la loro parte. 

Anche le danze si svolgono all’interno degli sciapuni, ma i danzatori vanno 
a prepararsi fuori, nel bosco, dove si dipingono e si adornano. Poi entrano, pre- 
ceduti da grida speciali, e sfilano danzando davanti a tutti i focolari, perché tutti 
possano assistervi e apprezzare la scena, distesi nelle amache, o ritti accanto al 
fuoco. 

I canti corali sono notturni, in genere nelle notti di plenilunio: cominciano al 
cader della sera e si prolungano fino a tarda ora. La scena è suggestiva: i focolari, 
accesi tutto intorno, illuminano discretamente le famiglie in ascolto. In mezzo 
alla piazza, illuminata dalla luna, l’uomo che dirige il canto sta in piedi a braccia 
levate, appoggiate all’arco lunghissimo. Attorno, i compagni ripetono il canto 
in cori fugati, accompagnandosi con passi cadenzati, avanti e indietro. 

Nel grande teatro centrale si svolgono anche tutte le manifestazioni agoni- 
stiche, lotte a colpi di mano, o di bastoni, in gara con i gruppi vicini, per rinsal- 
dare o ristabilire l'amicizia. 

Lo sciapuno è, dunque, la casa, la fortezza, il tempio, il teatro. Lo sciapuno è 
una grande opera d’arte, che lo YanoAma ha realizzato nel corso di millenni; 
un teatro, dove l’esistenza dell’Indio si svolge come una continua rappresentazio- 
ne, che lo mantiene in un mondo irreale di sogno, di poesia e di crudeltà. 
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II - Utensili e ornamenti. 


Gli Yano4ma ricavano ciò che è necessario alla loro vita da quello che 
la foresta mette a disposizione. Dal legno ottengono il fuoco e il sale; da cor- 
tecce di albero e da foglie ottengono pentole e recipienti per la cucina. I loro 
magnifici sciapuni sono costruiti con legno, liane e cortecce; le loro resi- 
stenti e leggerissime amache da viaggio e i loro cesti sono di fibre e liane. 

Con legno e canne preparano archi e frecce; da cortecce e radici estraggono 
i veleni, i medicamenti, le sostanze allucinogene. I raggruppamenti che coltivano 
il cotone, lo utilizzano sapientemente per preparare amache comode ed eleganti, 
cinture maschili e cache-sexe femminili. che costituiscono la base del loro ve- 
stiario. 

Le penne variopinte di uccelli e le pellicce di alcuni mammiferi servono per 
fare gli ornamenti più belli. Con pelli, denti, ossa di animali, preparano anche 
oggetti utili alla loro vita, quali borse, coltellini, punte di frecce, ecc. 

Pur vivendo in zone dove si ergono enormi catene di monti rocciosi, sicura- 
mente ricchi di minerali, non utilizzano affatto i metalli e, praticamente, non usano 
oggetti di pietra; dalla terra ricavano solo alcune terrecotte, mal lavorate e pri- 
mitive. La mancanza di questi oggetti condiziona indirettamente tutta la loro 
vita: il legno viene lavorato con grandi difficoltà, e forse per questo non usano 
canoe di tronchi di albero e vivono nel cuore della foresta. Avendo solo pochissi- 
me e primitive pentole di terra cotta su cui far bollire a lungo gli alimenti, si 
servono, per la loro cucina, di recipienti di cortecce di albero, o di recipienti di 
foglie. Per la stessa ragione, estraggono i principi attivi dalle piante, non per mezzo 
dell’ebollizione prolungata delle parti vegetali, come fanno gli altri Indi, ma 
per mezzo della torrefazione delle stesse cortecce e radici, molto più semplice a 
realizzarsi (vedi: Curaro ed epend). 
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Il concetto che la mancanza di oggetti di origine minerale caratterizzi una 
cultura primitiva, nel senso di una cultura misera, o addirittura degradata, è 
conseguenza di un nostro etnocentrismo, incapace di farci immaginare la vita 
in un ambiente completamente diverso da quello in cui noi viviamo; al contrario, 
nell’immensa foresta equatoriale sono spesso del tutto irrazionali proprio gli 
utensili metallici e le armi stesse dei Bianchi. La vita nomade, attraverso sen- 
tieri impervi, impedisce il trasporto di materiale pesante; in queste condizioni, le 
difficoltà di spostamento per un Bianco sono enormi. Ne è sufficiente testimo- 
nianza il fatto che, ad esempio, per poter finalmente raggiungere le sorgenti me- 
ridionali dell’Orinoco, la grande spedizione franco-venezuelana, realizzata nel 
1951, ha dovuto seguire il letto del fiume ed essere appoggiata da un costante 
aiuto aereo: in quella stessa terra, nella quale i Bianchi incontravano difficoltà 
quasi insormontabili, vivevano gli Yanoama, dominando perfettamente la natura. 

La vita e la cultura di questi Indi sono strettamente legate a un «habitat» 
di foresta vergine equatoriale e sopravvivranno finché sopravvivrà la foresta 
vergine, ogni giorno più minacciata dalla distruzione, che avanza in forma irra- 
zionale e primitiva a opera dei « civilizzati » Bianchi. 


Ogni manufatto degli Yanoama, anche il più semplice e apparentemente 
il più insignificante, merita di essere conosciuto e studiato, perché documenta 
il loro livello culturale. 

Molti oggetti e ornamenti YanoAma sono stati già descritti da altri studiosi 
(Barker, Zerries, Becher, ecc.), per cui mi limiterò a segnalarne solo alcuni di 
particolare interesse, da me osservati presso i Kohorosciwetari e i Wawanawe- 
teri del Rio Cauaburi; i Monoteri e gli Sciamatari del Rio Mavaca; gli Ignewe- 
teri, i Punabueteri, i Witukaiateri, i Mahekototeri e gli Sciascianaweteri dell’ Alto 
Orinoco. 


Oggetti di origine vegetale. 


a) I molti usi delle foglie e dei gusci di frutta (1). — È ammirevole la maniera 
con cui gli YanoAama riescono a utilizzare perfettamente anche le più impen- 
sate risorse della foresta (!). 


(1) Nonostante la mancanza di strumenti metallici, gli YanoAma riescono ad ab- 
battere alberi per fare i loro sciapuni, costruire le palizzate di difesa, i ponti, ecc. 
Con il legno di determinate piante preparano le loro magnifiche armi e molti inge- 
gnosi strumenti. 
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(Foto Biocc 
DEI PISCIAANSETERI VISITATO DAGLI $CIAMATARI DOPO PERIODI DI LOTTE 
CRUENTE. 


SOLO LA PARTE RISERVATA AGLI OSPITI È PROTETTA DA RAMI DI PALME 


45. PREPARAZIONE DI UN IMBUTO DI FOGLIE: 
INDIO KOHOROSCIWETARI 


(Foto Baschieri) 


{Foto Baschieri) 


(Foto Virno) 
46. DONNA IGNEWETERI CHE PREPARA UN CESTO 


47. CESTO DI LIANE 


reso: g 625 
ALTEZZA: em 37 


DIAMETRO: em 36 


KOHOROSCIWETARI 
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Le foglie forniscono a questi Indi un materiale prezioso e insostituibile per 
svariatissimi usi: ricorderò alcuni esempi. I tetti degli sciapuni sono ricoperti 
di larghe foglie ripiegate e regolarmente disposte l’una sull’altra, che garantisco- 
no una protezione sicura dalle piogge (Fig. 39); foglie di palma proteggono le 
pareti e i tetti ecc. 


Le grandi foglie di pisciaansi sostituiscono la nostra carta per preparare i 
pacchi: esse hanno il vantaggio, sulla carta, di non subire l’effetto dell’umidità. 
Tanto grande è il significato attribuito a queste foglie, che un importante rag- 
gruppamento da noi visitato aveva il nome di Pisciaanseteri. Grandi foglie di 
banane selvatiche fanno da tovaglie durante la preparazione del curaro, 
dell’epena, ecc. (Figg. 76-81). 

La cottura dentro foglie è un sistema fondamentale di cucina. Con foglie 
intrecciate di palma preparano belle e funzionali ventole per il fuoco, e altri og- 
getti. (Volume III, Fig. 87). 

Le foglie e i fiori offrono importanti clementi decorativi. Le donne colgono 
spesso nella foresta foglie lanceolate, dal gambo lungo e sottile, o fiori profumati, 
per infilarli nei lobi delle orecchie. Anche i germogli di alcune palme, dal colore 
giallo tenero, possono essere sfrangiati in tanti nastri regolari: le donne infilano 
pazientemente questi nastri nei lobi delle orecchie, fino a formare dei volumi- 
nosi ciuffi, che poi tagliano regolarmente dalle due parti dell’orecchio. Le stesse 
grandi foglie di palma vengono sfrangiate elegantemente e agitate dagli uomini 
durante le loro danze. (Figg. 149, 150). 

Con foglie taglienti, che arrotolano tra le dita, preparano una specie di lama, 
che le donne usano per rasare i capelli. Altre foglie ruvide vengono usate dai 
guerrieri « unucal », cioè da quelli che hanno ucciso e sono nel periodo di espia- 
zione, per raschiarsi il corpo nel bagno e « allontanare da sé il delitto », come 
diceva la Helena Valero. 

I gusci secchi di cucurbitacee e di piante del genere Crescentia hanno 
una enorme importanza nella vita corrente di tutti gli Indi e degli Yanoama 
in particolare, sostituendo le nostre stoviglie e i nostri recipienti da cucina. 


(Volume III, Figg. 99, 100). 


b) Cesti e amache. - I cesti Yanoama, fatti di liane, sono di varie forme e 
dimensioni; essi non differiscono fondamentalmente da quelli in uso presso i 
Tukano, Tariàna e Mak dell’Alto Rio Negro. Vengono preparati con tecnica 
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sovrapposta e contorta: questo lavoro sembra riservato alle donne (Fig. 46). Du- 
rante i viaggi, trasportano nei loro resistentissimi e leggerissimi cesti, tutti i loro 
averi. A volte, i cesti sono dipinti di rosso con alcune linee nere ondulate, che 
scendono dall’alto al basso (Fig. 47). Esistono anche specie di piccole gerle, 
usate dalle donne. 

Le amache sono veramente ingegnose e legate alle diverse esigenze della loro 
vita. Ne esistono di parecchi tipi !?#*. Nello sciapuno, usano comode amache di 
cotone. Per i viaggi lunghi e faticosi nel bosco, essi portano amache di fibra, di 
meno di un chilo di peso, che, a differenza di quelle di cotone, non assorbono af- 
fatto l’umidità e, una volta bagnate, si asciugano immediatamente. Tutti i Wa- 
wanaweteri che arrivarono allo sciapuno Kohorosciwetari, reduci da una spedi- 
zione aggressiva contro gli Hereuteri, portavano appese, dietro, amache di fibre. 
In condizioni di emergenza, sanno preparare in brevissimo tempo amache di stri- 
sce larghe di cortecce d’albero. (Volume III, Figg. 90, 94). 


Zerries ® ha osservato, tra i Waika dell’Alto Orinoco, un’amaca preparata 
con strisce di embira (Malvaceae) e Becher !8) un’altra amaca dei Suràra e 
Pakidài, fatta con mazzi di liane suddivise con i denti, del tutto simili a quelle 
dei Wawanaweteri. 

Durante il periodo di espiazione, i guerrieri omicidi unucai non possono 
riposare su un’amaca di cotone, ma devono dormire su amache di fibre (no- 
tizia della Valero per gli Sciamatari, i Namoeteri, ecc.). 


c) Recipienti di corteccia di albero. — La difficoltà di lavorare il legno li porta 
a staccare grandi pezzi di cortecce di albero e utilizzarli come canoe. Un tipo di 
canoa di cortecce può servire agli Yanoama anche come enorme pentola (Fig. 48). 

Dice la Valero: « Staccano la corteccia dall’albero Akoriamosi e, con le 
punte di freccia a gancio, forano le estremità della corteccia; passano liane dentro 
i buchi e legano. Mettono grossi bastoni, che legano alle estremità, perché la 
corteccia resti distesa, e un bastone di traverso, nel mezzo, perché le due parti 
della corteccia non si uniscano una all’altra. Sospendono, poi, le due estremità della 
corteccia, alte da terra più di un metro, e gettano dentro frutta di mumu e acqua, 
che le ricopra completamente. Levano prima la buccia dura di quelle frutta, 
e fanno poi il fuoco sotto. Sono gli uomini a cuocere, perché, dicono, le donne si 
distraggono, e allora il fuoco sale alto e brucia la corteccia. Gli uomini, invece, 
stanno accosciati e attenti. Dopo poco, comincia a bollire, po, po, po, po; bolle 
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benissimo. Comincia qui; spostano il fuoco un po’ più in là, e allora bolle da tutte 
le parti. Bolle, bolle; l’uomo con un bastone rimescola, perché le frutta di sopra 
non restino dure. Quando preparano quella corteccia di albero, non vogliono 
vedere donne gravide, perché, dicono essi, la corteccia si spaccherebbe ». 

Queste stesse grandi cortecce vengono in genere usate nelle feste per conte- 
nere enormi quantità di pappa di banana. I partecipanti alle feste prendono con 
cuie (recipienti fatti col guscio di Crescentia sp.) la pappa dal recipiente comune. 
Le vedove, che non hanno pentole di terra cotta, a volte usano, per cucinare, 
piccoli pezzi di quelle cortecce, che i figli trovano per loro. 


Le cortecce hanno anche molte altre applicazioni. Per portare i bambini a 
tracolla, essi rovesciano tutta la corteccia di una speciale pianta, ottenendo così 
un lungo tubo delle dimensioni desiderate, che schiacciano e cuciono accurata- 
mente, estremo con estremo. Ottengono così una larga fascia morbida, resisten- 
tissima e leggera, che non irrita la spalla della donna, né le natiche del bambino. 
(Volume III, Fig. 76). 

Da determinate piante (in genere, malvacee) ricavano strisce che usano per 
trasportare i carichi sulla schiena, appoggiandole sulla fronte, o per legare i rami 
e i tronchi degli sciapuni. 

Cortecce vengono adoperate anche per fermare il sangue, o fare fasciature. 

Oltre che con foglie taglienti, anche con la corteccia di una piccola canna 
(Guadua sp.) preparano i loro rasoi per tagliare i capelli e i peli. 


d) Alcuni manufatti di cotone. — Il cotone presuppone già un campo colti- 
tivato. La Valero vide per la prima volta il cotone presso i Namoeteri, dopo 
essere stata tra i Kohorosciwetari, Karawetari e Sciamatari, che non lo coltiva- 
vano. Oggi i Kohorosciwetari coltivano il cotone e preparano amache comode, 
usando la stessa tecnica dei « trenta fili », adoperata anche dai Mak dell’Alto 
Rio Negro !8). (Volume III, Figg. 92, 93). 

Probabilmente, nel momento in cui la Helena venne a contatto con i Koho- 
rosciwetari, essi scorrazzavano nella foresta, senza avere rogas ben organizzate. 
I nemici, infatti, li insultavano, chiamandoli mangiatori di radici del bosco e di 
frutta selvatiche. 

Ancora oggi, nel Rio Cauaburiî, le donne dei Kohorosciwetari e dei Wawa- 
naweteri non portano alcuna protezione «cache-sexe », 0, al massimo, hanno una 


(Foto Niîto) 


49. DONNA PISCIAANSETERI CHE FILA COTONE 


50. KOHOROSCIWETARI CHE STA PREPARANDO LA SUA AMACA DI COTONE. 


(Foto Ponzo) 


UTENSILI E ORNAMENTI 135 


semplice cordicella che circonda i fianchi, mentre tutte le altre donne dei diversi 
raggruppamenti, da noi incontrate nell’ Alto Orinoco, portano un’elegante 
frangia di cotone a forma di corto grembiule. La stessa frangia è stata osservata 
presso i più diversi e lontani raggruppamenti, dai Suràra e Pakid4i del Demenî, 
agli YanoAama dell’Uraricoera. Forse ciò sta a indicare che l’uso del cotone era 
stato per un lungo periodo abbandonato dagli YanoA4ma del Cauaburf ed è stato 
ripreso parzialmente solo di recente. (Volume III, Figg. 105, 106). 

Nell’Alto Orinoco ho visto bambine con una specie di larga matassa di co- 
tone sopra alle natiche, senza frangia prepubica; la stessa cintura appare nella 
fotografia, fatta da Becher !* a una giovinetta Karawetari, prigioniera dei Su- 
ràra. Una larga cintura dello stesso tipo era portata da una delle mogli del capo 
Sciamatari del Rio Mavaca. (Volume III, Fig. 96). 

Le donne di molti raggruppamenti dell’Alto Orinoco portano a volte, come 
ornamento, una voluminosa matassa di cotone, che indossano torcendola e ot- 
tenendo due circoli, nei quali infilano le braccia, in maniera che i due seni ne 
restino circondati. In genere le matasse, sporcate dall’urucù che le donne hanno 
sul corpo, sono di color rosato. (Volume III, Fig. 103). 

Frequentemente, al posto della matassa, hanno una semplice cordicella: 
tra gli Yano4ma del Cauaburf ho visto solamente queste cordicelle decorative, e 
non le grandi matasse. A volte, anche gli uomini, a imitazione delle donne, in- 
trecciano avanti al torace cordicelle sottili. 

Intorno alle braccia, sopra ai polpacci e sopra alle caviglie gli uomini e le 
donne legano frequentemente cordicelle di fibre o di cotone, con un’asola a un 
estremo, su cul passa, come in un nodo scorsoio, il laccio che pende dalla parte 
opposta: sono gli stessi ornamenti descritti da Becher per i Suràra e Pakidài 189). 

Padre Cocco ha potuto documentare che, per preparare bracciali delle esat- 
te dimensioni del braccio per il quale sono destinati, essi prendono una robusta 
corteccia dell’altezza di una decina di centimetri, che prima modellano sul brac- 
cio e poi cuciono da un lato, per ottenere un cilindro delle esatte dimensioni vo- 
lute. Intorno a questo cilindro preparano pazientemente il loro bracciale, che a 
volte dimostra un’elegante tessitura. 


e) La cintura maschile. — Tutti gli YanoAma portano il pene appeso a una 
cordicella, che circonda i fianchi e ha un’asola, nella quale infilano il prepuzio. 
Molti altri Indi sudamericani hanno questa abitudine, che è stata oggetto di 
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un interessante commento di Zerries!*, Soprattutto durante le feste, gli YanoAma 
portano una grossa cintura di cotone bianco, che col tempo, sporcata dai colori 
che essi mettono sul corpo, assume una tinta rosso brunastra. È formata da una 
matassa di cotone, tenuta ben stretta da legature fatte con fili sottilissimi. 
I disegni di tipo geometrico su queste cinture sono simili a quelli da loro 
fatti sulle punte di frecce di bambù, o sul corpo dei danzatori durante le feste. 
(Volume III, Figg. 82, 84). 


Oggetti di origine animale (pelli, ossa, penne). 


a) Coprifaretra di cuoio capelluto. - L’oggetto di cuoio più interessante, da me 
osservato, apparteneva a un guerriero Monoteri del Rio Mavaca. Si tratta di 
un coperchio di faretra, dalla forma cilindrica, che si adatta in forma precisa 
all’apertura della faretra di bambù. È fatto di un solo pezzo di cuoio liscio. 
(Figg. 51, 52). 

La parte esterna dell’oggetto, preparato con cuoio capelluto rovesciato e 
adattato perfettamente all’apertura del recipiente, è di colore marrone lucente, 
mentre la parte interna è grigiastra e ricoperta di gracili peli. La forma perfetta 
e il colore esterno lasciano pensare a un trattamento al calore. Desidero richia- 
mare l’attenzione su quest’oggetto, perché esso indica una tecnica di lavorazione 
abbastanza evoluta ed elegante. Ritengo che si tratti di cuoio capelluto di scim- 
mia. L’esame microscopico dei peli, eseguito presso l’Istituto di Medicina le- 
gale dell’Università di Roma, non ha permesso di identificare la specie e ha di- 
mostrato, invece, la grande somiglianza con i capelli umani, con cui potrebbero 
addirittura essere confusi. Un altro coprifaretra, della stessa forma, fatto con 
pelle di giaguaro rovesciata, era stato dato a Padre Cocco dagli Igneweteri 
(Fig. 53). Zerries (comunicazione personale) mi ha riferito di aver visto copri- 
faretra preparati con pelle di giaguaro anche presso i Mahekototeri. 


b) Borsa di pelliccia. — Presso i Monoteri (sottogruppo dei Pisciaanseteri) 
ho trovato appesa, vicino a un focolare, una borsa, fatta con pelle di giaguaro. 
Ho cercato di farmela dare in cambio di grandi coltelli; ma alcuni Indi, che 
erano vicini al proprietario, hanno mostrato chiaramente di rifiutare. Il pro- 


(1) All’uso di pelli per ornamenti e oggetti fa un rapido cenno Anduze !85. 


51, COPRIFARETRA DI CUOIO CAPELLUTO DI SCIMMIA 52, BOCCA DI FARETRA CON PUNTE DI FRECCE 
53 E COPRIFARETRA: SCIAMATARI DEL RIO 
ALTEZZA: cm 5, MAVAGA 


DIAMETRO: cm 6,9 


SCIAMATARI DEL RIO MAVACA 


53. COPRIFARETRA DI PELLE DI GIAGUARO. BOCCA DI FARETRA CON PUNTE 
DI FRECCE. A DESTRA DUE « STRUMENTI » FATTI CON DENTI DI COTIA: 


IGNEWETERI 


COPRIFARETRA DI GIAGUARO 


ALTEZZA: cm 3,5 
DIAMETRO: cm 6,1 


IGNEWETERI 
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54, BORSA DI PELLICCIA DI GIAGUARO 
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prietario, senza parlare, mi ha offerto pesce affumicato e pupugne che stava 
mangiando; poi, quando ho abbandonato lo sciapuno, mi ha seguito per circa 
un chilometro fino all’imbarcazione, che mi aspettava nella laguna. Mentre 
stavo salendo per partire, mi ha messo nelle mani Ja borsa. L’episodio mi ha 
commosso: è da loro considerato un dovere non rifiutare quello che hanno, 
come ho visto io stesso e come mi è stato più volte confermato. Per questo, i 
Bianchi, che arrivano in contatto amichevole con loro, li spogliano spesso di 
tutte le loro cose. Come essi danno quello che hanno, non possono capire come 
non si sia sempre disposti a fare altrettanto. 

La borsa (Fig. 54) è fatta di un pezzo robusto di pelle di giaguaro (Felis 
onca), di una varietà particolarmente scura, ripiegato su se stesso e legato al 
margine con una grossa cordicella di cotone. Una striscia di pelle si continua 
in avanti, per coprire l’apertura della borsa stessa. Questa punta di pelle 
sembra terminare in una narice, in cui può essere inserita una cordicella, per 
tenere meglio chiusa la borsa. 


c) Diademi di pelliccia. — In determinate occasioni, gli uomini portano in- 
torno alla testa eleganti diademi di pelliccia: ne abbiamo visti e collezionati 
presso Kohorosciwetari, Wawanaweteri, Sciamatari. Molto spesso sono fatti 
con la coda pelosa di una scimmia nera, ma possono essere anche fatti con code 
di giaguaro (Felis onca), 0 strisce di pelle di ocelot (Felis pardalis). Dice la Valero: 
« C'è una scimmia che chiamano Wiscià (Pithecia ?), che ha una coda lunga e 
scura. Tirano via la pelle, la lasciano seccare, fanno un buco nella punta e nella 
base. Si legano intorno alla testa quella bella coda, dalla quale pendono, a volte, 
grossi cordoni di cotone, con in fondo un bel mazzo di penne ». 

Queste pellicce sono lavorate in maniera primitiva e sembrano semplice- 
mente seccate. Sono spesso ancora visibili, infatti, i segni delle stecche, messe per 
distenderle e seccarle. Gli Sciamatari del Rio Mavaca portavano diademi, dai 
quali pendevano, dietro alla testa, cordicelle di cotone, a cui erano appesi mazzi 
di strisce di pelle di uccelli acquatici, con attaccate penne corte e lanose, simili 
a pellicce di mammiferi. (Volume III, Fig. 128). 


d) Altri oggetti. - Per aguzzare le punte di frecce, per tagliare le fibre 
delle amache ecc., usano un piccolo strumento fatto con un dente di roditore, la 
cotia (Dasyprocta sp.). Lo chiamano tomonake, che significa, appunto, come fa 
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osservare Zerries !89, dente di cotia. Abbiamo riportato molti di questi « col- 
telli », che stavano, insieme alle punte di frecce, dentro le faretre di bambù che 
comprammo dai Wawanaweteri. Zerries 18° ha fatto un interessante studio sulla 
diffusione e sul significato di tale strumento tra le diverse tribù sud-americane. 
(Volume III, Fig. 112). 

Riferisce la Valero che gli uomini anziani di alcuni raggruppamenti dell’in- 
terno usano mettere, nei fori dei lobi delle orecchie, lunghi denti incisivi di 
roditori. 

Le ossa lunghe di scimmiette (Pasciò == probabilmente Ateles sp.) servono 
per preparare punte di frecce, secondo una tecnica precisa e perfetta. (Fig. 68). 

I gusci di tartarughine, nella parte piatta inferiore, vengono affilati su pietre 
e usati come larghi coltelli, per tagliare, in sottili fette, frutta e radici alimentari. 
(Volume III, Figg. 110, 111). 


e) L’uso delle penne. - Le penne hanno due principali applicazioni: nelle 
frecce e negli ornamenti. Nel primo caso, la funzione delle penne è precisa: serve 
a dare alla freccia il movimento elicoidale nel volo, per mantenere meglio la 
direzione e penetrare più profondamente nelle carni. Nel secondo caso, le penne 
danno agli ornamenti la bellezza e la vivacità dei colori; vengono lavorate con 
tecniche accurate, che indicano l’importanza attribuita da questi Indi agli orna- 
menti. Si ha l'impressione, infatti, che, almeno alcuni ornamenti abbiano un chia- 
ro significato: vengono indossati solo in determinate occasioni, sono caratteristici 
del sesso maschile, o del femminile, ecc. 

Nei fori del volto, gli uomini e le donne infilano penne, soprattutto durante 
le feste. Ricordo che una bambina Igneweteri del Rio Ocamo, alla quale avevo 
regalato perline, si avvicinò a me nel momento in cui risalivo nella canoa per 
partire, tolse una penna variopinta dal suo orecchio e me la porse. 

Nelle danze, gli uomini appiccicano sui capelli un elegante elmo di penne 
bianche, prese dal corpo dell’arpia (Thrasaetus harpyia), o di altri grandi uccelli 
rapaci. Lasciano la nuca scoperta: la loro testa sembra così quella di una balle- 
rina, con un grazioso cappellino bianco ricciuto. Abbiamo visto applicarsi reci- 
procamente queste penne sui capelli, resi appiccicosi per mezzo di una sostanza 
resinosa, conservata dentro foglie e spalmata con un bastoncino, 

È interessante il fatto che il capo Kohorosciwetari, dopo aver ucciso due 
Hereuteri, cercò di scusarsi col missionario Padre Schneider, dicendo che i 
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due si erano avvicinati al suo sciapuno, armati e senza elmo di penne bianche 
sulla testa, come se quelle piume bianche avessero un significato di pace e di 
amicizia. 

Gli uomini usano portare ornamenti di penne nella parte superiore del brac- 
cio, legati con cordicelle di cotone, o con strisce di pelle della testa di uccello 
cracide, con attaccate le penne crespe e nere. Su questi bracciali vengono spesso 
fissate una o due lunghe penne rosse di arara, leggermente divaricate, che si 
ergono dritte verso l’alto; alla base, hanno un grosso ciuffo di penne bianche o 
variopinte, elegantemente lavorate. i 

Dal bracciale pende, a volte, una cordicella, alla quale è legato un mazzo di 
penne; negli ornamenti da noi raccolti presso i Witukaiateri dell’ Alto Orinoco, 
questo mazzo era formato da punte di ali, con le lunghe penne remiganti attac- 
cate. (Figg. 55-61 e Volume III, Figg. 119, 120). 


Gli ornamenti di penne degli YanoAma potrebbero, quindi, essere schemati- 
camente suddivisi, in base al tipo di lavorazione, nella seguente maniera: 


I. Mazzi di penne. 


— Ciuffi di penne tagliate di lato, secondo una linea obliqua, che rende la 
penna asimmetrica (Kohorosciwetari, Wawanaweteri). 

— Ciuffi di penne, private della canna centrale, tagliate lateralmente e ri- 
piegate (Kohorosciwetari, Wawanaweteri) (1). 


II. Penne lasciate attaccate a pelle. 


— Bracciali di strisce di pelle della testa di cracide (Kohorosciwetari, Wawa- 
naweteri, Igneweteri, Witukaiateri, Sciamatari, Monoteri). 

— Pendenti di diademi, fatti di strisce di pelle, per la maggior parte del 
petto di uccelli acquatici, simili a pellicce di mammiferi (Sciamatari). 


III. Penne lasciate attaccate alla punta dell’ala. 


— Pendenti di bracciale, fatti di punte di ali (Witukaiateri). 


(*) Le indicazioni dei raggruppamenti stanno semplicemente a precisare presso 
quali di essi sono stati da noi raccolte le penne diversamente lavorate, e non a tracciare 
una differenza di tipi di lavorazione. 


55. ORNAMENTO DI PENNE PER IL BRACCIO 57. ORNAMENTO DI PENNE PER IL BRACCIO 
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LUNGHEZZA PENNA PIÙ LUNGA: cm 52 
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KOHOROSCIWETARI KOHOROSCIWETARI 


56. PARTICOLARE DELLA FIGURA PRECEDENTE 


KOHOROSCIWETARI CHE PREPARA ORNAMENTI DI PENNE PER IL PROSSIMO 
REAHO 


(Foto Biocca) 


59. CIUFFO DI PENNE VARIOPINTE 
PER LA DECORAZIONE DEL 
BRACCIO: KOHOROSCIWETARI 


(Foto Virno) 


60. PENNA DEL CIUFFO DELLA FIGURA PRECEDENTE, PER MOSTRARE 
IL TIPO DI LAVORAZIONE 


Foto Virno) 


(Foto Virno) 


61. ORNAMENTO DEL BRACCIO, FORMATO DA DUE ESILI BASTONCINI SU CUI SONO LEGATE, 
IN POSIZIONI OPPOSTE, PENNE CRESPE DELLA TESTA DI UN UCCELLO CGRACIDE. 
ALLA BASE UN CIUFFO DI PENNE BIANCHE: LUNGHEZZA cm 55: KOHOROSCIWETARI. 
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Oggetti di origine minerale. 


a) Asce e raschiamanioca di pietra. — Alcuni raggruppamenti Yanoama usano 
asce rozze, che infilano e fissano dentro un grosso e corto bastone, spaccato solo 
a una delle due estremità: ne abbiamo vista una bella collezione, ottenuta da 
Padre Gois dagli YanoAma del Rio MarauyA. 

Nell’Alto® Orinoco, abbiamo osservato che gli Yano4ma, per frantumare i 
semi dell’epena e preparare la polvere allucinante, usano anche asce eleganti e 
lisce. Zerries 188) fa giustamente osservare che, molto probabilmente, sì tratta di 
asce trovate dagli YanoAma nella zona, un tempo abitata da altri Indi. 

Il capo Igneweteri del Rio Ocamo ha raccontato a me e a Padre Cocco che 
fu Porehini, figura soprannaturale legata con lo spirito dei morti, che insegnò 
agli YanoAma a usare la scure di pietra, che essi non conoscevano. 

Per raschiare la manioca e ridurla in pappa, usano pezzi di pietra tagliente. 

La Valero vide la prima volta la manioca presso i Teteheiteri, un piccolo rag- 
gruppamento che viveva nelle montagne: « Essi raschiano la manioca, non sul 
raschiamanioca, come nel Rio Negro, ma sulla pietra. È un lavoro duro; Fusiwe 
andò a cercare pietre e ne portò quattro pezzi. Quando trovano rocce grandi, 
mettono fuoco nel mezzo, finché la pietra si spezza in grossi frammenti. Me le 
mostrò e mi disse: — Scegli la tua pietra —. Passai la mano su una, era troppo 
liscia; sull'altra, era poco tagliente; la terza tagliava, ma era troppo piccola e non 
la volli; l’ultimo pezzo era bello, lungo e tagliava bene. — Prendo questo — dissi. 
Cominciammo a raschiare. Io prendevo le radici, le raschiavo prima sulla pietra, 
mettendole di traverso, poi le giravo e raschiavo finché diventavano fini, poi le 
mettevo per dritto e le finivo ». 

Desidero richiamare l’attenzione anche sull’interessante sistema di frantu- 
mare dle pietre per mezzo del calore del fuoco. 


b) Pentole di terra cotta. Gli Yanoàma sono tra gli Indi che meno usano reci- 
pienti di terra cotta. Solo pochi raggruppamenti, infatti, fabbricano pentole 
grossolanamente coniche di terra cotta; Ja Valero afferma che le sanno prepa- 
rare solamente quelli che vivono in zone, clove esiste una speciale terra argillosa. 
Questa notizia trova conferma anche in Anduze 189, che localizza una di que- 
ste zone vicino al Raudal dos Guaharibos. Le pentole di terra cotta costituiscono, 
infatti, un'importante merce di scambio; gli YanoAma compiono, a volte, lunghi, 


62. PENTOLA DI TERRA COTTA MAHEKOTOTERI, IN CUI VIENE 
MESSO A BOLLIRE UN GROSSO RODITORE CON TUTTO IL PELO 
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viaggi per procurarsene presso raggruppamenti amici, dando in cambio ama- 
che, archi, frecce. Probabilmente, la difficoltà di trovare e ottenere tali recipienti 
rappresenta la ragione per cui l’uomo ne è il proprietario, e soltanto l’uomo cucina 
nelle pentole. (Fig. 62 e Volume III, Fig. 133). 

Nell’Alto Orinoco, tuttavia, prima dei Waika sarebbero vissuti altri Indi, 
abili preparatori di ceramica elegantemente decorata, riportata alla luce da 
Cruxent 199, ° Mi diceva Padre Cocco che resti di ceramica con disegni colorati 


possono essere trovati anche lungo il Rio Mavaca. 


c) Oggetti metallici e perline di vetro. — Gran conto fanno gli Yanoama dei 
coltelli dei Bianchi (Fig. 63), degli ornamenti metallici e delle perline minuscole 
di vetro. I Wawanaweteri chiedevano ai Kororosciwetari i grandi coltelli 
scintillanti, chiamandoli, non so perché, « Napagnuma », che vuol dire donna 
bianca, o donna straniera. 

Essi portavano con fierezza lunghi orecchini metallici in forma di falce di 
luna, più raramente di triangolo, appesi a una fila di minuscole perline. Ho visto 
orecchini di metallo soltanto tra gli uomini. 

Dice la Valero che gli YanoAma sono capaci di fare lunghissimi viaggi per 
visitare raggruppamenti amici, nella sola speranza di trovare un pugno di perli- 
ne. Avvisato in anticipo di tale predilezione, avevo portato molte collane di perle, 
ma con sorpresa ho dovuto constatare che esse non soddisfacevano il loro gusto. 
Le perle erano troppo grosse e poco variopinte; le rifiutavano o, se le accettavano, 
le ritrovavo poco dopo gettate via da qualche parte. Gradivano soltanto perle 
piccolissime e di colori variati. È interessante che gli ornamenti degli Indi suda- 
mericani, conservati presso i diversi Musei di Etnologia, siano, quasi senza alcuna 
eccezione, formati di perle di vetro piccolissime, testimonianza di un’atavica 


predilezione! 


Alcune considerazioni sugli scambi commerciali. 


Alcuni raggruppamenti YanoAma sono rinomati perché sanno preparare i 
grandi vasi di terra cotta, altri perché coltivano molto cotone e sanno tessere, 
con esso, robuste amache, altri perché vivono in zone dove crescono rigogliose 
le canne da frecce, o perché posseggono piante importanti per la preparazione 
dell’epenà, e così via. Allora, periodicamente, individui di alcuni raggruppamenti 


(Foto Bioce 


63. DONNE WAWANAWETERI. LA DONNA DI SINISTRA TIENE IN 
MANO UN MAGETE E HA IN BOCCA UNA CICCA DI TABACCO 
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si recano nello sciapuno di raggruppamenti amici, portando le proprie cose per 
offrirle in cambio. La Valero, dopo mesi che viveva sperduta nella foresta, in- 
contrò un gruppetto di Namoeteri, che era, appunto, andato a far visita agli 
Sciamatari per offrire amache di cotone. Quelli che vivono « nella via dei grandi 
coltelli », cioè lungo i fiumi, dove di tanto in tanto arrivano i Bianchi, come i 
Kohorosciwetari del Maturac4, o i Mahekototeri dell’Alto Orinoco, sono visi- 
tati da YanoAma dell’interno, che vengono a chiedere i doni che i Bianchi hanno 
lasciato. Così i macete, le scuri, le camice lacere sono cambiate a catena e arri- 
vano nel più profondo della selva. 

Il significato e l’importanza di queste visite, fatte a scopo di commercio, 
vengono rivelati chiaramente dal cerimoniale da essi seguito in queste occasioni, 
e precisamente dalla maniera di ornarsi il corpo, dalla posizione caratteristica 
in cui si mettono gli interlocutori e, soprattutto, dal colloquio ritmato con cui si 
scambiano i messaggi. Durante una stessa conversazione, è possibile assistere 
a un impressionante cambiamento nella maniera di parlare ritmato, da sussur- 
rato quasi sottovoce a urlato, in uno scambio minaccioso e ritmico di grida 
(Documentazione sonora: disco 12). 

È necessario, però, ricordare che l’arrivo in territorio altrui è sempre per essi 
un fatto importante e, spesso, pericoloso. Coloro, quindi, che parlano a voce alta 
nel silenzio degli altri, parlano come rappresentanti dci rispettivi gruppi, anche 
se chiedono un semplice scambio di amache, di terrecotte, o di coltelli, per ot- 
tenere i quali hanno fatto giorni e giorni di viaggio. 

Negli incontri tra raggruppamenti, in occasione delle grandi feste in onore 
dei morti, i rappresentanti dei diversi gruppi parlano nella notte in forma solenne 
e frequentemente chiedono doni (disco n. 1). I Wawaneweteri chiedevano, in- 
fatti, ai Kohorosciwetari, presso i quali noi stavamo, i coltelli, le scuri, i panni 
che noi avevamo distribuito: più di un vero colloquio commerciale, sembrava 
trattarsi della richiesta di un tributo (disco n. 2). La stessa impressione ebbe 
Becher 1% nello sciapuno Suràra, quando vennero guerrieri Sciriana a chie- 
dere o, meglio, a prendere tributi. 

D'altra parte, soprattutto in base alle informazioni fornite dalla Valero, è 
quasi un obbligo per lo YanoAma dare ciò che ha. A volte, essa addirittura pian- 
geva di stizza, vedendo il proprio marito, capo Namoeteri, dare tutto quello che 
aveva, dalle banane al tabacco e alle frecce, a chi si rivolgeva a lui. Anche questa, 
però, è una sapiente forma di solidarietà e di scambio a lunga scadenza, in un 
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mondo in cui la stessa sopravvivenza può essere legata all’aiuto dato al compa- 
gno, sapendo di riceverlo di ritorno al momento del bisogno. 

È opportuno, infine, ricordare che anche il contratto matrimoniale tra indi- 
vidui di raggruppamenti amici segue regole, che ricordano quelle di uno scambio 
commerciale, soprattutto nel dialogo ritmato. Barker !9® ha assistito alla richiesta 
di una donna Mahekototeri, fatta da un uomo Scipariweteri. Poiché il genero 
non può parlare direttamente ai suoceri, l’uomo si indirizzava al capo Maheko- 
toteri « in forma cantante ». Il capo chiamò « vecchio » il pretendente Scipa- 
riweteri e rifiutò la richiesta: sembra che questa fosse la causa della inimicizia 
tra i due raggruppamenti, con morti dalle due parti. La donna è certamente 
una ricchezza per la famiglia e per il gruppo cui appartiene, e non viene ceduta 
senza una utile contropartita. Tra raggruppamenti nemici, le donne vengono 
prese come preda di guerra e portate via insieme agli oggetti saccheggiati. 


Foto Biocca) 


64, BASTONI DI LOTTA INFILATI SOTTO IL TETTO DELLO SCIAPUNO KOHOROSCIWETARI, 
DELLA LUNGHEZZA DI CIRCA m 2 
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III —- Le armi. 


Le terribili armi degli YanoAama sono preparate esclusivamente con elementi 
di origine vegetale e animale: le pietre e i metalli non sono usati neppure per le 
punte delle frecce. 


IH « nabrusci ». 


Il bastone, chiamato nabrusci dai Kohorosciwetari e dagli altri YanoAma 
da noi conosciuti, viene usato nei duelli tra membri dello stesso raggruppa- 
mento per risolvere questioni di onore (vedi in seguito), vibrandosi alternativa- 
mente un colpo sulla parte rasata della testa; negli attacchi contro uomini di 
altri villaggi, con i quali non esistono relazioni di inimicizia mortale, appunto 
per evitare l'uccisione dei rivali, ecc. (Fig. 64). 

Può essere lungo e cilindrico 0, qualche volta, come dice la Valero, « sottile 
dove si afferra, ma grande in cima, con bitorzoli », come clava nodosa, per fare 
più male. 


Lo « scirimi ».. 


Gli Yanoàma usano anche un’arma di legno, che la Valero così descrive: 
«Il capo Fusiwe, il padre del tusciaua, Rasciawe e molti altri usavano sci- 
rim. Lo preparavano con un |lungo pezzo di pasciuba o di pupugna. Preferi- 
scono la pupugna, perché non si rompe, mentre la pasciuba, quando è vecchia, 
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65. SCIRIMJ DEGLI IGNEWETERI, 
CON I DISEGNI SULLE DUE 
FACCE: DONO DI PADRE COCCO 


SCIRIMÙ 


LUNGHEZZA: m 1,04 
(L’ULTIMO PEZZO PER 
ALCUNI cm, È MAN- 
CANTE) 
LARGHEZZA MASSIMA: cm 6,7 
__—_—_—m———m——P—T—P——€ 
IGNEWETERI 


(Foto Padre Cocco) 


66. WITUKAIATERI CHE BRANDISCE UNO SCIRIMÙ 
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comincia a screpolarsi e, con i colpi, si rompe facilmente. Facevano, a volte, sci- 
rimù anche con legno di patau4 (Oenocarpus sp.). In genere, gli scirimù sono 
corti, di un braccio e mezzo, due braccia; hanno la punta larga, che taglia e fora. 
Li colorano ben rossi con urucù. Il'capo, mio marito, teneva nascosto lo sci- 
rimà tra le foglie del tetto; era tagliente dai due lati e appuntito; per questo tutti 
avevano paura di aver lite con lui. Hanno anche scirimù lunghi più degli archi. 
Il tusciaua, un tempo, ne aveva uno molto lungo, ma poi lo tagliò, perché si po- 
teva usare solo di punta, ed era per uccidere. 

« Il padre del tusciaua aveva una grande ferita nella schiena, fatta dai ne- 
mici con scirimù; quella ferita sempre si infiammava, e finì per farlo morire. 

« Una volta, Namoeteri e Rasciaweteri ebbero lite: un Namoeteri dette un 
colpo di scirimi a un Rasciaweteri e gli staccò completamente un orecchio. Da 
quella volta, i Rasciaweteri, che stavano sempre insieme, non furono più tanto 
amici. 

« Gli Hasubueteri fanno guerra spesso con scirimù. Tra i Mahekototeri, solo 
alcuni vecchi lo hanno. Non ho visto scirimù tra gli Sciamatari e i Karawetari ». 

Zerries 193) parla di un’arma corta, chiamata &kimo, da lui vista presso i 
Mabhekototeri, e di una specie di lancia più lunga, chiamata shilimoca; proba- 
bilmente, si tratta delle stesse armi di cui parla la Valero. Io ho visto specie 
di lance lunghe oltre due metri, sia presso i Kohorosciwetari del Rio Cauaburi, 
sia presso gli Igneweteri del Rio Ocamo. 


Gli archi (hatonahi). 


È noto, già dagli studi di Meyer 199, Schmidt 195) ecc., il significato etnologico 
che ha la forma dell’arco degli Indi sudamericani. Vinci 199, Grelier!9?, Becher 198) 
ma soprattutto Schuster !99 e Zerries 20%, forniscono una descrizione dettagliata 
di archi e frecce, osservati presso i raggruppamenti Yano4ma da loro visitati. 

Gli archi sono eccezionalmente robusti, lunghi circa 2 m. Le dimensioni di 
trenta archi di YanoAma del Rio Cauaburf, da me misurati, oscillavano tra 
m 1,93 e 2,15. Sono preparati con legno quasi nero, pesante e durissimo, delle 
palme pupugna o, più raramente, bacaba; sono di forma pianeggiante all’esterno 
e convessa all’interno. 

Di regola, gli archi non vengono molto rifiniti, come quelli dei Tukano e 
Tariàna, per la mancanza di strumenti metallici. Per lavorare il legno, adoperano 


(Foto Biocca) 


67. IL FRATELLO DEL CAPO IGNEWETERI CON 
GICCA DI TABACCO, ARCO E FRECCE 
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le mandibole dei cinghiali, usando il margine tagliente dei grandi canini come 
coltello. Su questo metodo yanoàma ha già richiamato l’attenzione Schuster !®®, 
L’estremità dell’arco termina a cono, e la corda di fibra viene fissata con un 
interessante nodo (vedi Vol. III, Fig. 140). Per tendere la corda, gli uomini la 
sfilano piegando l’arco; poi la girano più volte su se stessa per accorciarla e 
riinflano la punta dell’arco nel nodo restato aperto. 

L’arco viene usato, nelle guerre e nella caccia alle belve, anche come una 


lancia. 


Le frecce {scereka). 


Usano frecce lunghissime, che preparano con speciali canne di due diverse 
qualità: canne che trovano nel bosco e canne che trovano vicino ai torrenti e che 
chiamano hama. Piantano nelle loro rogas pezzi di radici di canne e hanno 
molta cura di queste piante. Come segnale di vera inimicizia, gruppi rivali si 
rompono le piante di frecce. I Pisciaanseteri, per provocare i Namoeteri, di cui 
era capo il marito di Helena, ruppero canne di frecce: « Passammo per la roga — 
racconta Helena —; il capo vide le sue belle piante di frecce rovinate e disse: 
- Vogliono proprio la lotta... Vogliono uccidermi o vogliono che io uccida 
uno di loro. Quando si vuole essere nemici, si fa proprio così; si rompono le piante 
di frecce —. Questa fu la rabbia maggiore del capo, che poi diceva: —- Potevano 
distruggere lemie banane, non rovinare le mie piante di frecce ». 

Ho esaminato 262 frecce acquistate dai missionari e da noi nel Rio Cauaburi 
e Marauya; 93 avevano punte di bambù a forma di lancia, 144 punte di osso e 
25 punte avvelenate con curaro. La lunghezza delle canne, senza punta, ha oscil- 
lato da un minimo di m 1,74 a un massimo di m 2,11 (ho visto le stesse frecce 
con le stesse punte anche tra gli YanoAma dell’Orinoco). Tutte avevano alla base 
due mezze penne nere della coda di uccello cracide, legate l’una contro l’altra 
con un filo, sottilissimo; descrivevano due lievi pance in direzione opposta e 
servivano a dare un movimento elicoidale alla freccia nel volo. 

La base della freccia corrisponde alla parte più sottile della canna; in essa 
viene inserito e saldato, con uno speciale mastice nero, un piccolo pezzo di legno 
duro, appuntito da una parte e profondamente scanalato alla base, per incoccare 
la freccia nella corda dell’arco. Su tale fatto, già osservato tra i Waika dell’Orino- 
co da Schuster e Zerries, quest’ultimo autore richiama recentemente l’attenzione 
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68. OSSA LUNGHE DI SCIMMIA DA CUI GLI YANOAMA 
RICAVANO PUNTE DI FRECCE DI OSSO 


69. PUNTE DI FRECCE DI CANNA DI BAMBÙ 
DEGLI YANOAMA 


70. BASE DI FRECCIA: LA CANNA È VISTA ANCHE IN SEZIONE, 
PER MOSTRARE IL BASTONCINO DI RINFORZO INTERNO. 
LUNGHEZZA DEL BASTONCINO DI RINFORZO: cm 6,7 


71-73. MANICI DI FOGLIE SU CUI VENGONO 
INFILATE LE PUNTE DI FRECCE PER 
/ i ESSERE AVVELENATE CON CURARO.. 
\ LE PUNTE AVVELENATE HANNO 
DELLE INCISIONI PER FACILITA- 
RE LA ROTTURA E IMPEDIRNE 
L'ESTRAZIONE DALLE CARNI: 
KOHOROSCIWETARI 
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e fornisce una lista di tribù sud americane, le quali tutte rinforzerebbero la base 
della freccia. A questa lista è necessario aggiungere anche i Makù del Bacino del 
Rio Uaupés, come risulta dalle nostre recenti osservazioni (vedi Vol. I, p. 455). 

La parte terminale della canna riceve la punta della freccia e viene rinforzata 
da un robusto filo, avvolto dal basso verso l’alto. 


a) Punte di canna di bambù (rahaka). — Le punte fatte con legno tagliente 
di bambù sono lanceolari, appuntite alle due estremità e taglienti ai lati, lunghe 
cm 15-20; vengono infilate nella canna della freccia per la profondità di cm 
4-6. La punta ha una parte esterna convessa, che corrisponde alla parte esterna 
del tronco del bambù, e una parte interna piana: 1 margini sono taglientissimi. 
Le punte di queste frecce sono, di regola, colorate di rosso nella parte interna e 
spesso disegnate con linee ondulate o con altri disegni. In casi eccezionali, ci sono 
disegni anche sulla parte esterna (Vol. III, Fig. 83). 

Esisterebbe, secondo la Valero, una punta di freccia fatta con uno speciale 
bambù velenoso, punta che essi chiamano Rahakasciiwa. « È punta di bambù 
scura che, dicono, fa taglio avvelenato. Fusiwe ne aveva solo una, che gli avevano 
dato gli Hasubueteri. Con quella, i Waika avevano ucciso uno dei loro. Dicono 
che il ferito muore presto; se non muore subito, il veleno di quel bambù dà una 
grande sete, e poi il ferito finisce col morire. Le altre punte di bambù, in genere, 
fanno ferite che sanguinano molto, ma difficilmente uccidono ». Non ho potuto 
confermare la validità di tale affermazione, perché non sono riuscito ad avere 
queste punte di bambù, che la Valero dice velenose. Becher parla di due diverse 
punte di bambù, che i Suràra e Pakidài chiamerebbero, rispettivamente, rahaka 
e kantana. 


b) Punte di frecce di osso (ahifiona). — Sono fatte con un bastoncino di legno 
durissimo, non perfettamente dritto, su cui viene fissato diagonalmente, con un 
filo sottilissimo ricoperto poi da resina nera, un osso, quasi sempre di zampa di 
scimmia, terribilmente appuntito alle estremità, che sporge sia avanti, sia dietro, 
per circa cm Ì. Questa punta viene infilata nella canna della freccia per una 
profondità di cm 5-10, mentre fuoriesce dalla canna per cm 13-16 circa (Fig. 68). 

Sono terribili arpioni che, una volta penetrati nelle carni, non possono es- 
sere ritirati senza fare enormi squarci o senza trascinar fuori brandelli di or- 
gani interni. Il Becher chiama queste punte kantarim. 
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c) Punte avvelenate con curaro (namo). — Di forma cilindrica o leggermente 
schiacciata, appuntite alle due estremità, vengono preparate con legno di pa- 
sciuba o di bacaba, e hanno, in genere, tre o quattro profonde incisure circolari 
profonde, in maniera che la punta si rompa facilmente dopo la penetrazione nelle 
carni e resti così infissa in profondità. Sono lunghe circa cm 25. Solo la parte de- 
stinata a entrare nella vittima è ricoperta di veleno, mentre la base viene infilata 
profondamente nella canna della freccia. I Suràra e Pakidéi le indicherebbero 
col nome di unami (Figg. 71-73). 

Un dosaggio preliminare della quantità di veleno contenuto in una di queste 
frecce del Rio Cauaburi, da me fatto presso l’Istituto di Ricerche dell’ Amaz- 
zonia di Manaus, ha dimostrato la presenza di circa 1000 dosi minime letali per 
cavie di 150-200 g: gli animali morivano per tipico curarismo. Ciò stava a dimo- 
strare che il veleno era chiaramente sufficiente a uccidere i grandi animali ed 
eventualmente l’uomo. 


Le faretre (tora). 


Gli uomini, quando vanno nel bosco con arco e frecce, portano con sé, 
appesa quasi sempre al collo e pendente dietro alle spalle per non intralciare i 
movimenti delle braccia, una elegante faretra di canna. Dentro alla faretra 
pongono le punte di frecce, i piccoli strumentini fatti con denti di roditori, le 
ossa lunghe di scimmie in varie fasi di lavorazione, i pacchettini di foglie con 
raschiato di cortecce e con polveri di significato magico, ecc. 

Durante il viaggio, ho collezionato dieci faretre YanoAma di Kohorosciwe- 
tari e Wawanaweteri del Rio Cauaburî. Poiché avevo avuto la erronea impres- 
sione che le faretre Yanoama fossero tutte simili, mì sono limitato a raccogliere 
solo due faretre di Yanoama dell'Alto Orinoco (precisamente una di Sciama- 
tari del Rio Mavaca e una di Igneweteri del Rio Ocamo, quest’ultima dona- 
tami da Padre Cocco), perché avevano un coprifaretra di pelle. Il successivo esame 
comparativo delle faretre mi ha permesso di stabilire, invece, che queste due 
faretre del Bacino dell’Alto Orinoco differiscono dalle altre, non solo perché 
possiedono un coprifaretra di cuoio, ma anche perché sono preparate con una 
tecnica di lavorazione differente. Indicherò, perciò, provvisoriamente i due di- 
versi tipi come: @) faretra Yanodma, tipo del Bacino del Rio Cauaburi e; 
6) faretra Yanoama, tipo del Bacino dell’Alto Rio Orinoco. Questa suddivi- 
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sione, basata sulle limitate osservazioni che ho potuto fare nelle due zone, non 
esclude che i due tipi possano coesistere. 


a) Faretra Yanodma, tipo del Bacino del Rio Cauaburi (10 esemplari). Queste 
faretre sono preparate con un tratto di canna della lunghezza di cm 38,3-41,5 
e del diametro di cm 4,2-4,7, tagliato inferiormente due o tre centimetri al di 
sotto del nodo, che viene così protetto dagli urti. Subito sopra al nodo, esiste 
sempre, sulla superficie esterna della faretra, una grossa nicchia, spesso con il 
germoglio secco della canna. Il laccio, che serve per appendere la faretra, viene 
fissato vicino alla bocca della faretra stessa. Il peso oscilla fra 85 e 125 g. 

In base al disegno, fornito da Becher ?°%i9 di una faretra Suràra o 
Pakidài (nel quale però non è visibile la nicchia col germoglio secco), è possi- 
bile dedurre che anche gli YanoAma del Bacino del Rio Demenf usino lo stesso 
tipo di faretra (Fig. 75) di quelli del Bacino del Rio Canaburf. 


b) Faretra Yanodma, tipo del Bacino dell’ Alto Orinoco. A differenza delle pre- 
cedenti, le due faretre del Bacino dell'Alto Orinoco, da me studiate, si distin- 
guono per i seguenti caratteri. Sono fatte con un frammento di canna più ro- 
busto, del peso, rispettivamente, di 180 e 195 g, tagliato però più corto delle pre- 
cedenti, della lunghezza, rispettivamente, di cm 30,8-32,8 e del diametro alla 
bocca di cm 5,8 e 6,6. Il margine inferiore, invece di essere tagliato al di sotto 
del’ nodo, è tagliato quasi al livello del nodo stesso; inoltre manca la nicchia 
con il germoglio, che invece è presente nelle faretre del Rio Cauaburiî. Ciò lascia 
pensare che venga utilizzato come base della faretra, su cuipoggiano le punte di 
frecce, il nodo superiore (mentre in quelle del Cauaburî è certamente il nodo 
inferiore), o che si tratti di canne di età molto diversa o che, infine, si tratti di 
faretre preparate con piante di specie, o varietà, distinte. Il maggior diametro 
della bocca richiede una più attenta protezione dalla pioggia; questa è, probabil- 
mente, la ragione per cui queste faretre sono protette da coprifaretre di pelle. 
Il laccio, legato intorno alla faretra e che serve per appenderla al'collo 0, più rara- 
mente, alla spalla, viene fissato a una maggiore distanza dal margine superiore, 
subito al di sotto del coprifaretra, che si inserisce come un cappuccio nella bocca 
della faretra. (Figg. 51, 52, 53). 


FARETRA DELL'ALTO ORINOCO FARETRA DEL RIO CAUABURÎ 


peso: g 195 PESO: g 105 
LUNGHEZZA: cm 31 LUNGHEZZA: cm 4l 
prameTROo: cm 6,5 DIAMETRO: cm 4,5 


SCIAMATARI WAWANAWETERI 


74. 1 DUE DIVERSI TIPI DI FARETRE YANOAMA. IN ALTO: FARETRA DELL'ALTO ORI- 
NOCO (SCIAMATARI); IN BASSO, FARETRA DEL RIO CAUABURÎ (WAWANAWETERI) 


75. FARETRA DI YANOAMA DELL'ALTO ORINOCO: SCIAMATARI DEL RIO MAVACA 
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IV - Il curaro. 


Ricordi storte e notizie generali. 


Il curaro, terribile veleno di freccia dall’aspetto di pece e dal sapore ama- 
rissimo, viene usato dagli Indi amazzonici, per le sue particolari proprietà bio- 
logiche, nella caccia e nella guerra. L'animale o l’uomo colpiti dalla freccia avve- 
lenata col curaro vengono immobilizzati rapidamente: i primi muscoli a essere 
paralizzati sono quelli del collo e della nuca, poi quelli degli arti; il muscolo 
diaframmatico resiste più a lungo, e la morte sopravviene lentamente per asfissia 
dovuta all’impossibilità di respirare. Le carni dell'animale ucciso col curaro 
possono essere mangiate impunemente, perché il veleno non è assorbito che in 
minima quantità per via digerente. Tentativi di impiego del curaro indio nella 
medicina erano stati più volte ripetuti in passato. È, però, solamente dal 1942, 
da quando, cioè, è stato introdotto in chirurgia quale coadiuvante dell’anestesia, 
che il curaro ha avuto applicazioni sempre crescenti. La funzione del curaro, 
il quale non possiede proprietà anestetiche, è quella di provocare un rilascia- 
mento muscolare, per ottenere il quale sarebbero necessarie dosi elevatissime, 
e a volte pericolose, di anestetici, quali etere, cloroformio, ecc. 

Questo misterioso veleno di freccia aveva attratto l’attenzione già del primi 
conquistatori, e i più strani racconti venivano tramandati sul metodo di prepa- 
razione e sulle proprietà del veleno. Per primi, Humboldt 2% e Bompland, al- 
l’inizio dell'Ottocento, ebbero la fortuna di assistere, nella località di Esmeralda 
nell’Alto Orinoco, alla preparazione del curaro, che veniva fatta in due tempi. 
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Nel primo tempo venivano estratti e concentrati lentamente al calore i principi 
attivi di un arbusto, il Bejuco di Mavacure; nel secondo tempo veniva aggiunto il 
succo di una seconda pianta, il Atrakaguero, che provocava una modificazione del 
colore e della consistenza dell’estratto, trasformandolo in una massa scura e 
densa come catrame. Humboldt e Bompland non esitarono a identificare il Be- 
juco de Mavacure, come una Strychnos. Sull’altra pianta, il Kirakaguero, non 
abbiamo alcuna notizia precisa: sappiamo solo, come riferisce Planchon ®®, « che 
è una pianta a larghe foglie ». 

Dopo Humboldt e Bompland, i fratelli Robert e Richard Schomburgk 
in spedizioni successive si occuparono del curaro nell’Alto Orinoco. Robert 
Schomburgk ®®, che fu senza dubbio un ardimentoso esploratore e un valoroso 
naturalista, riuscì a stabilire che i Macusi, di origine Caraib, preparano il curaro 
con molte piante, di cui la più importante è una loganiacea, chiamata dallo 
stesso Schomburgk Strpchnos toxifera. 

Nel Bacino amazzonico, Martius * ha esplorato il Rio Japurà e ha assi- 
stito alla preparazione del curaro. Un fatto nuovo di grande importanza scien- 
tifica è risultato dalle sue ricerche: le piante, da cui gli Indi estraevano i principi 
attivi, non erano solo Loganiaceae, ma anche Menispermaceae, come confermava 
subito dopo il Castelnau ?5, 

In tempi successivi, sono stati compiuti importanti studi sul curaro nel Ba- 
cino amazzonico da Jobert 2°, Crévaux %?, Nimuendajù 2, Frikel 29, i quali 
hanno sostanzialmente confermato le osservazioni di Martius. 

Le prime notizie sulla preparazione del curaro nel Mato Grosso sono molto 
più recenti. Questa regione, per trovarsi ormai relativamente lontana dall’Equa- 
tore, non aveva mai attirato l’attenzione degli studiosi del curaro. Nel 1909, 
però, il botanico brasiliano Hoehne 2!" è riuscito a ottenere, dopo un lungo 
periodo‘ di paziente lavoro, le piante usate dai Pareci e dai Nambikwara. La 
raccolta è stata eseguita nella zona di Juruena, grazie alla collaborazione del- 
l’Indio Libério, giovane Uaimares. Le piante indicate da Hochne sono nove, 
di cui la più importante è una Strychnos. 

Nella stessa regione, più recentemente, Vellard ®® ha di nuovo studiato la 
preparazione del curaro. Egli considera il metodo seguito dai Cabané come il 
più tipico: la pianta attiva sarebbe sempre una specie del genere Strychnos. Lo 
esploratore nord-americano McGill ®® ha potuto assistere alla preparazione 
del curaro nella foresta dell'Ecuador, dove nascono i primi affluenti dell’Alto 
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Rio delle Amazzoni. Egli descrive il lungo metodo di preparazione indio, che 
non è diverso da quelli da noi ricordati, e afferma che il curaro indio viene 
preparato solo con menispermacee, riaprendo così la lunga discussione, a 
volte molto animata, che aveva visto di fronte Lacerda 29, assertore dell’im- 
portanza delle Menispermaceae e Rodrigues Barbosa ®%, sostenitore delle 
Loganiaceae. 

Nell’Alto Rio Negro, io 85 ho assistito alla preparazione del curaro dei 
Maka, che consiste in una lunghissima ebollizione di raschiato di cortecce e 
radici, secondo il metodo da me minutamente descritto nel precedente volume. 
La pianta più attiva, da cui viene estratto il curaro da questi Indi, appartiene 
al genere Chondodendron. 

Concludendo, i metodi indi di preparazione del curaro sono basati sulla 
estrazione dei principi attivi, attraverso una ebollizione più o meno prolungata 
delle parti vegetali; le piante con cui il curaro viene preparato sono molte, e va- 
riano a seconda delle zone, ma le più attive appartengono al genere Chondoden- 
dron (Menispermaceae) o Strychnos (Loganiaceae); l’area in cui il curaro è 
preparato include il Bacino dell'Alto Orinoco, dell’Alto Rio delle Amazzoni 
e alcune zone del Mato Grosso. 


Le conoscenze sulla costituzione chimica del curaro hanno progredito con 
grande lentezza, nonostante lo sforzo di numerosi ricercatori che, da oltre un 
secolo, hanno cercato di approfondire l’argomento. Con Bochm "9, abbiamo 
la prima classificazione dei curari. Egli, infatti, divise i curari in tre gruppi 
principali a seconda del recipiente in cui venivano conservati, e precisamente 
curari in vasi (vasetto speciale di terra cotta), curari in calabasso (recipiente 
rappresentato dal guscio di una speciale zucca) e curari in tubo (curari raccolti 
dentro un tratto di canna di taquara). Questa superficiale classificazione aveva 
il grande pregio di mostrare come potessero esistere curari diversi da regione a 
regione. Boehm mostrò, inoltre, che nel curaro indio esistono alcaloidi, basi 
di ammonio terziarie, che non riproducono nell’animale l’avvelenamento cu- 
rarico e che egli chiamò « curine », e alcaloidi, basi di ammonio quaternarie, 
dotate di elevatissime proprietà curarizzanti, da lui chiamati « curarine ». 

Recentemente, è stato possibile a King ®” di stabilire la formula chimica 
di un alcaloide, base di ammonio quaternario, considerato il principio attivo 
del curaro in tubi, e chiamato d-tubocurarina. Altri alcaloidi, sempre basi di 
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ammonio quaternarie e altamente curarizzanti, sono stati isolati da curari di- 
versi (calabassina, tossiferina ecc.). 

In questi ultimi anni, le ricerche chimiche sul curaro si sono moltiplicate. 
Con gli studi di Bovet e coll. 21, Bovet-Nitti ®!®, si è aperto un nuovo importante 
capitolo di chimica e di farmacologia. Conosciuta la formula della d-tubocura- 
rina, prima trovata nel curaro da King e poi dimostrata presente in una meni- 
spermacca usata per la preparazione del curaro da Wintersteiner e Dutcher ®?%, 
sono stati preparati curari sintetici con formule chimiche simili a quelle della 
d-tubocurarina. Le ricerche, però, sono paradossalmente passate dal complicato 
verso il semplice ed è stato possibile a Bovet e coll. 22 confermare che la maggiore 
attività curarica è legata alla presenza di due funzioni ammoniche quaternarie 
nella molecola, stabilire la distanza ottima, cioè il numero di atomi che devono 
separare le due funzioni ammoniche-quaternarie nelle molecole di sintesi, l’im- 
portanza dei radicali legati su gruppi ammonio-quaternari ecc. Nuove ipotesi 
sono state emesse sulla importanza che la forma e la rigidità o meno della mo- 
lecola del curaro in esame hanno col suo meccanismo d'azione. 

Un convegno per lo studio del curaro 222 ha riunito nel 1956 a Rio de 
Janeiro specialisti di tutto il mondo. Oggi sappiamo che in molte specie del 
genere Strychnos e Chondodendron esistono numerosi alcaloidi (fino a 40 in una 
stessa Strychnos, secondo le osservazioni di Marini Bettolo ®® }, di cui alcuni con 
funzioni ammonio quaternarie, dotati di tipiche proprietà curarizzanti. Sap- 
piamo che le specie conosciute del genere Sfrycinos sono numerosissime ed csi- 
stono anche al di fuori dell'America Centro-Meridionale, mentre le specie del 
genere Chondodendron sono molto ridotte nel numero. Si ammette che le meni- 
spermacee usate dagli Indi per la preparazione del curaro appartengano ap- 
punto a questo genere. Delle nove specie distribuite nell'America Tropicale 
ed Equatoriale, C. fomentosum sarebbe quella usata per la preparazione del cu- 
raro degli Indi dell’Ecuador studiati da McGill; C. limacifolium entrerebbe come 
componente importante del curaro Tikuna, sebbene i tentativi di estrarre curaro 
da questa pianta non siano riusciti; C. toxiferum verrebbe usato nella prepara- 
zione di molti curari indi e C. Brocca: sarebbe il componente principale del curaro 
Makù dell'Alto Rio Negro. I fiori di C. toxiferum sono ancora sconosciuti, come 
lo sono i fiori e i frutti di C. Bioccai, per cui si ritengono necessarie ulteriori ri- 
cerche botaniche per stabilire la validità o meno di queste due specie. 

Accanto a Loganiaceae e Menispermaceae sono state viste usare dagli 
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Indi anche Rubiacee e Marini Bettolo ®# ha richiamato l’attenzione sul fatto 
che questa famiglia possederebbe specie ricche di alcaloidi, simili a quelli posseduti 
da specie di Strychnos e Chondodendron e noti per le loro proprietà curarizzanti. 

Nonostante le brillanti e recenti ricerche sulla chimica degli alcaloidi del 
curaro e di specie di Strychnos e Chondodendron, le nostre conoscenze sono ancora 
ben lungi dall’essere esaurienti. Alcuni risultati rendono ancora difficili lo stu- 
dio e le interpretazioni; per esempio, molti di questi alcaloidi possono conver- 
tirsi in altri, durante l’estrazione, sotto l’azione anche di acidi deboli; le proprietà 
curarizzanti possono variare estraendo alcaloidi da piante fresche o secche; infine 
alcuni alcaloidi estratti dal curaro perdono progressivamente la loro attività, 
stabilizzandosi a circa il 10 % della loro attività curarizzante iniziale dopo due 
mesi, probabilmente per il contemporaneo cambiamento della loro configurazione. 


Di ritorno dal mio primo viaggio nell'Alto Rio Negro, ho cercato di eseguire 
ricerche al fine di portare un contributo alla conoscenza del meccanismo con 
cui questi Indi riescono a estrarre, da piante della zona, un veleno così attivo. 
Avevo, infatti, a mia disposizione sia il veleno preparato dagli Indi, sia le piante 
da essi usate. Le ricerche, eseguite in collaborazione con Maria Ippolito Bioc- 
ca 225, hanno permesso di stabilire quanto segue. Una menispermacea, che il 
botanico Lusina ha voluto gentilmente chiamare Chondodendron Bioccai, si è di- 
mostrata ricchissima in alcaloidi non estraibili in etere e cloroformio: 2,83 % 
in peso. Questa frazione che, come è noto, possiede le basi di ammonio quater- 
narie ad azione curarizzante, mancava invece quasi completamente negli altri 
arbusti. L’attività curarizzante di queste basi, estratte dalla pianta, era circa 
35 volte minore di quella posseduta dalle basi analoghe estratte dal curaro Makù. 
La iodometilazione di questa frazione, estratta dalla menispermacea, aumentava 
di oltre 20 volte l’azione curarizzante del prodotto, mentre non modificava 
sostanzialmente l’attività della analoga frazione posseduta dal curaro Makù. 
Controlli, ripetuti presso l’Istituto Superiore di Sanità da Marini-Bettolo, Ga- 
leffi e Gardi, sullo stesso materiale conservato per oltre 20 anri, hanno confer- 
mato le nostre precedenti ricerche. Nel loro complesso metodo di preparazione 
del curaro, gli Indi Makù avevano quindi agito, almeno apparentemente, sui 
gruppi metilabili degli alcaloidi non estrabili in etere o cloroformio, facendone 
aumentare enormemente le proprietà curarizzanti. 
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Il curaro Yanoadma: nuovo tipo di curaro. 


Poco ancora si conosce sui veleni da caccia e da pesca degli Yano4ma. 
Humboldt 2 parla di « Guaharibo » dell'Alto Orinoco, famosi per il veleno 
delle loro frecce, mentre Vinci ®2? riferisce che gli Yano&ma, con i quali ha avuto 
contatti, non usavano il curaro. Nella zona del Demenî, i Suraàra e Pakidài ado- 
perano, invece, il curaro per la caccia. Secondo Becher ®®, la preparazione del 
veleno di frecce presso i Suràra e Pakidài è conosciuta solo dal capo e da pochis- 
simi altri e circondata da grande mistero. Seitz ??° non è riuscito ad avere no- 
tizie precise sul metodo di preparazione, tenuto molto segreto dagli Yano4ma 
dell’Alto Cauaburf; vide, però, il curaro conservato dentro gusci di frutta le- 
gnose, come avevo visto io tra i Makù di un piccolo affluente di destra del Rio 
Tiquié 29, 

Il Barker 28! riferisce che, presso i Waika del Nord, il preparatore del veleno 
polverizza il raschiato di alcune cortecce di piante su grosse foglie, sulle quali fa 
cadere molto lentamente, a gocce, acqua calda, raccogliendo poi il liquido. 
Questo non verrebbe conservato, ma passato nello stesso giorno sulle punte 
delle frecce. L’uso del veleno nella pesca e nella caccia sarebbe consentito solo 


agli uomini. 


Dato il grande interesse dell’argomento e l’assoluta mancanza di informazio- 
ni scientifiche precise, ho desiderato studiare il veleno di frecce degli YanoAma. 
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Il curaro Yanoama viene preparato con un metodo completamente diverso 
da tutti i metodi finora descritti, che assomiglia grossolanamente al metodo di 
preparazione del caffè. Dalle poche parole del Barker a proposito dei veleni di 
frecce, appare evidente che anche nell’Alto Orinoco gli YanoAma usano lo stesso 
metodo. Le frecce da me raccolte tra YanoAma dell’Olto Orinoco (Sciamatari e 
Pisciaanseteri) erano, infatti, avvelenate con curaro. 


«Dal diario di viaggio, 25-2-1963. Nella foresta un Kohorosciwetari, trovata una 
enorme liana, vi si arrampica fino all’altezza di una ventina di metri. Taglia grossi 
frammenti di corteccia, scende a terra, raschia la parte esterna della corteccia su 
due grosse foglie di banana selvatica e lega il pacco con fini liane. A poca distanza, 
trova un secondo albero di media grandezza, dalle foglie lanceolate e lucenti; 
tira via la corteccia e raccoglie la parte sottocorticale, biancastra e lattiginosa, 
che mette in un altro pacchetto di foglie: è l’albero che essi chiamano Asciu- 
kamakei. Infine, più lontano, mi mostra un’altra grande liana. Scava un buco 
profondo una quarantina di centimetri e tira fuori un grosso pezzo di radice 
tozza e bitorzoluta. Lo appoggia alle labbra; ma il gusto amarissimo lo fa spu- 
tare lungamente. Raschia la radice fino alla sottostante parte legnosa. 

A questo punto, mescola lungamente i raschiati delle due liane (corteccia, 
presa a grande altezza e radice sotterranea); apre, poi, l’involto che contiene la 
parte sottocorticale fibrosa dell’albero e frantuma pazientemente tra le mani. 
Riunisce il tutto in un pacco di foglie, che si appende al collo con una liana. 
Tornato allo sciapuno, pone l’involto vicino al fuoco. 

Passa sopra alle fiamme due grosse foglie di banana, facendole quasi appas- 
sire: le\dispone come una tovaglia e vi posa sopra alcuni pugni di un raschiato di 
cortecce secche, che prende da un grosso involucro di foglie, appeso al tetto della 
malocca. L'interprete mi dice che è il raschiato della liana Mamocori, che l’In- 
dio ha preparato da alcuni giorni, seccandolo a lieve calore sopra al fuoco. 
Appoggia due tizzoni accesi sulle cortecce e soffia, finché la parte superficiale del 
raschiato comincia ad ardere in più punti. Rimuove frequentemente la massa, per 
farla abbrustolire senza carbonizzare. 

Ritira da vicino al fuoco il pacco di foglie, ormai bruciacchiato da tutte le 
parti (che contiene le cortecce delle tre piante raccolte con me nel bosco), lo apre 
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e mescola accuratamente il contenuto con i frammenti fumiganti delle cortecce 
di Mamocori. Mentre frantuma la miscela caldissima tra le mani, che tiene stret- 
te fra le cosce, emette frasi violente ed enfatiche, che sono ripetute dai vicini, 
i quali osservano attentamente il lavoro. Riduce il tutto in una specie di polvere 
marrone scuro, che gli sporca mani, cosce e parte delle gambe, e che mette in un 
elegante imbuto di foglie, preparato da un aiutante. Aspetta che si riscaldi al 
fuoco un recipiente con acqua, e versa poi, molto lentamente, l’acqua calda nel- 
l’imbuto con una piccola cuia, cercando di bagnare tutta la polvere. Solo dopo 
qualche minuto, incominciano a cadere su una grossa cula, posta sotto all’imbuto, 
la prime gocce di curaro, dal colore caffè. Il lavoro di polverizzazione e filtraggio 
dura circa due ore. 

Le punte di frecce (esattamente 18), preparate con legno di pasciuba (Iriar- 
tea exorrhiza), lunghe circa cm 25, vengono disposte a ventaglio su un robusto 
manico, fatto con enormi foglie ripiegate e tenute legate con liane. Tutte le punte 
hanno tre incisure profonde, a distanza di alcuni centimetri tra loro, in maniera 
che possano spezzarsi e restare nelle carni della vittima. 

L’Indio dispone il manico con le frecce vicino alla brace e, con una specie 
di lungo pennello, passa il liquido color caffè, che si trova nella cuia, ripetuta- 
mente da un lato e dall’altro delle punte, facendolo evaporare lentamente sul 
fuoco e mettendo nuovo liquido. In questa maniera, si deposita uno spesso strato 
di veleno sulle punte delle frecce. 

Prove su alcuni rospi, da me fatte subito dopo, mi dimostrarono che il ve- 
leno possiede tipica azione curarizzante ». 


Il metodo di preparazione del curaro Yanoàma, che si differenzia da tutti 
quelli finora conosciuti, consiste quindi in: 

1) Torrefazione di cortecce di una liana attiva, da essi indicata col nome di 
Mamocori (Fig. 77); 

2) Riscaldamento sulla brace, dentro un pacco di foglie, del raschiato di 
cortecce di altre piante, tra cui quella indicata col nome di Asciukamakei, che 
possiede un lattice biancastro irritante; 

3) Frantumazione tra le mani di tutto il materiale fino a completa polveriz- 
zazione (Fig. 78); 

4) Estrazione del curaro per percolazione, cioè con acqua calda costretta a 
passare attraverso alla polvere attiva (Fig. 81). 
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Questo veleno, dimostratosi vero curaro, è stato oggetto di un nostro studio 
successivo, in collaborazione con Bovet e Marini Bettolo 222, 


Le osservazioni chimiche e farmacologiche su questo curaro, da me riportato, 
hanno permesso di stabilire: 


1) che il curaro YanoAma è un vero curaro, come risulta documentato anche 
PI a 
dal grafico relativo all’azione farmacologica; 


2) che le cortecce di Mamocori, la pianta più attiva, sono ricchissime di 
alcaloidi non estraibili in etere e cloroformio, i quali danno con acido cerico le 
reazioni caratteristiche degli alcaloidi indolici; ciò documenta che le cortecce di 
Mamocori appartengono a una pianta del genere Strychnos, e non del genere 


Chondodendron ; 


3) che è possibile suddividere schematicamente, in base al metodo di pre- 
parazione usato dagli indigeni, 1 curari indi in due gruppi: 4) curari di ebolli- 
zione e 5) curarì di torrefazione e percolazione. Tutti i curari conosciuti, a ec- 
cezione del curaro YanoAma, sono curari di ebollizione. 


Le ragioni per le quali gli Yano&4ma preparino curaro in maniera diversa 
da quella di tutti gli altri Indi finora studiati sono, probabilmente, molteplici. 
Essi, come è stato ricordato, posseggono solo eccezionalmente recipienti di terra 
cotta, per cui riuscirebbe loro assai difficile far bollire lungamente il materiale. 
Con la torrefazione e la percolazione essi, invece, facilitano la manipolazione, 
il rimescolamento e l’estrazione dei principi attivi dal materiale. Win sistema 


(@ell'epena, polvere allucinogena. La resistenza di alcuni alcaloidi al calore è 


sorprendente; è sufficiente pensare alla caffeina, che resiste alla tostatura del 
caffè, 0 alla nicotina, che passa nel fumo del tabacco. 

Il curaro Yanoama è, però, un curaro meno elaborato e meno attivo del 
curaro Makù, preparato per ebollizione. Questa, probabilmente, è la ragione 
per cui gli Yanodma non usano cerbottane, le cui frecce sono piccolissime e 
presuppongono un curaro molto attivo. Essi usano enormi punte di frecce, sulle 
quali depositano ingenti quantità di veleno, capaci di uccidere anche l’uomo 
e i grandi mammiferi. Basti pensare che il curaro contenuto nella punta di una 
freccia, dosato da me su cavie, presso l’Istituto di Ricerche dell'Amazzonia, 
era sufficiente a uccidere oltre 150 kg di carne. 


IL CURARO 175 


È, secondo me, mirabile osservare come l’ingegno indio riesca a risolvere, 
nella forma più efficiente, alcuni fondamentali problemi biologici, come, appunto, 
la preparazione di veleni per la caccia e la guerra, in maniera diversa secondo 
le diverse condizioni. 


Descrizione di un avvelenamento umano con curaro Yanodma, 


La Valero, ritenuta responsabile della morte di una bambina, fu frecciata 
con curaro dagli Sciamatari. Nel suo corpo sono ben visibili ancora le cica- 
trici della freccia che la colpì. Ella riuscì a scampare dopo un lungò avve- 
lenamento 239, 

« Stava venendo già la sera e il sole era basso; io andai a prendere legna... 
Mentre battevo su quelle legna secche per romperle, ...tak..., una freccia di 
veleno entrò e passò dall’altra parte della gamba: — Ah ! — gridai. Tremavo e 
guardavo; ma non si vedeva nessuno. Strappai la freccia; ma la punta col veleno 
restò nella carne. 

« Cominciai a correre lungo il sentiero; ma doleva troppo, non ci riuscivo. Mi 
sedetti e cercai di tirar fuori la punta: non era possibile; si era formata una gran- 
de bolla di sangue dentro. Pensavo: — Devo tirarla fuori ! — Spremetti, ruppi la 
bolla di sangue, afferrai la punta e la tirai fuori dalla carne. 

« La ferita era grande e usciva molto sangue. — Se corro e lascio sangue, mi 
trovano e mi uccidono —. Misi foglie putride sopra alla ferita; ma il sangue 
continuava a uscire. Allora presi fango; pulivo il sangue e mettevo sopra il 
fango. Quando il fango era tutto rosso, lo buttavo e ne mettevo altro, perché non 
volevo che vedessero le gocce del mio sangue. 

« Scesl una scarpata e mi sedetti su una roccia. Il sangue non voleva cessare; 
pulivo sempre con foglie, ma continuava a uscire. Intanto sentivo che il veleno 
cominciava a uccidermi: ero come ubriaca. Vedevo i tronchi gialli, in mezzo a 
una specie di fumo; guardavo in terra e vedevo tutte le foglie, come se fossero 
gialle. Già non potevo più alzarmi; sentivo le gambe pesanti, pesanti. Anche le 
braccia erano pesanti, e non potevo più quasi muovermi. 

« Sentiì che stavano arrivando: i loro passi tra le foglie facevano... sciarara, 
sciarara... Volevo fuggire; ma non potevo più muovermi. Gon una mano riuscii 
ancora a prendere qualche grande foglia di ambauba e la misi sulla mia testa. 

« Il bosco cominciava a essere scuro: essi arrivarono vicini a me. Uno disse: 
— Andiamocene; è già morta —. Un altro: - No; tu l’hai solo ferita e impaurita 
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con la tua freccia, vile ! sciriscive. Se mi avessi aspettato, io la avrei frecciata 
nello stomaco, nel petto, nel collo; così sarebbe morta subito —. 

«To temevo che mi avessero vista; ma non mi avevano vista. Allora pre- 
gavo; pregavo che non mi vedessero, perché non sarei potuta fuggire. Non po- 
tevo più muovermi; tutto il mio corpo era ormai come addormentato. 

« Uno ripeté: — Andiamocene; è morta; è lo stesso veleno che abbiamo 
provato ieri su quella scimmia, che è morta subito. Sta qui vicino ed è morta. 
Le mosche già stanno mettendo vermi nella sua bocca, nelle sue narici —. Sentivo 
che ridevano: — Hai visto il suo sangue ? C’erano formiche e api che lo stavano 
mangiando ! — 

« Poi non sentii più nulla, non vidi più nulla. Passai tutta la notte così: non 
mi mossi, non sentii nulla, non ricordo nulla. 

« La mattina, cominciai a sentire l’acqua che batteva qui nelle mie orecchie, 
tac, tac. Poi sentii freddo. Aveva piovuto nella notte, e l’acqua correva nel mio 
collo. Tante foglie putride si erano fermate intorno a me. Volevo aprire gli occhi; 
ma non ci riuscivo; il mio collo era duro. Sentivo solo quel freddo. 

« Poi un uccello cominciò a cantare: lo sentii bene. — Sarà già sera, pensai; 
questi uccelli cantano di sera -—. Riuscii ad aprire gli occhi: il sole era alto. Vidi 
il riflesso del sole tra i rami, rosso e giallo; tutto era bello. Non sentivo dolore, 
solo freddo. Il sole era già alto e mi cominciai a sentire più molle. Vicino a me, 
c’era un ramo; lo afferrai e mi trascinai: riuscii a sedermi. La gamba era pao- 
nazza intorno alla ferita; sembrava che fosse tinta di azzurro. Poi il sole fu più 
caldo, e 10 cominciai a ricordare. Vidi intorno a me solo foglie putride; allora sì 
che piansi. Dalla ferita della freccia usciva un’acquetta con sangue; la gamba era 
gonfia e paonazza; sembrava quella di un rospo. 

« Quando il corpo cominciò a riscaldarsi, aumentò il dolore; prima sentivo 
solo freddo e duro. Mi ricordai bene di tutto c piansi. La gamba doleva sempre 
più... La mia bocca era amara, amara, come se avessi masticato chinino. 

« Già il sole non illuminava più dove stavo; strisciando gattoni con le mani e 
le ginocchia, mi portai di nuovo sotto al sole; poi ancora dietro al sole. Riuscii 
infine ad alzarmi; era già quasi sera. Mi trascinai fino a un grande tronco con enor- 
mi radici. La gamba mi doleva sempre più... ». 


Ritengo che questa magnifica descrizione di un avvelenamento umano, conse- 
cutivo a una ferita di freccia con punta avvelenata con curaro, sia la unica che esista. 
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76. IL PACCO CONTIENE IL RASCHIATO DI CORTECCE DI mamocori: Strychnos sp. 
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77. LA TORREFAZIONE 


78. LA FRANTUMAZIONE 


(Foto Biocca) 


. PREPARAZIONE DI UN 
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81. LA PERCOLAZIONE 


(Foto Biocca) 


(Foto Baschieri) 


(Foto Baschieri) 


82. L’AVVELENAMENTO DELLE PUNTE DI FRECCE 


83. PUNTE DI FRECCE INFILATE 


SU MANICO DI FOGLIE 


84. 


GIOVANE WITUKAIATE- 
RI, DIPINTO DI ROSSO, 
CHE LANCIA UNA FREC- 
CIA. HA UN BRACCIALE 
DI PELLE DELLA TESTA 
DI UCCELLO CRACIDE, 
DA CUI PENDE UN CIUF- 
FO DI PUNTE DI ALI E 
DI PENNE VARIOPINTE 


87. MENISPERMACEA 


86. Asciukamakehi — NON IDENTIFICATA — RACCOLTA DA H. VALERO 


(Foto Baschieri) 


88. Strychnos sp. 
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85-89. PIANTE USATE DAGLI YANOAMA 
DEL RIO CAUABURÎ PER LA PRE- 
PARAZIONE DEL CURARO 


89. MIMOSACEA 
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Via Glivanimali, la caccrà-e La pesca 1 


Le donne e l'allevamento degli animali selvaggi. 


Gli YanoAama allevano molti animali, ma non per mangiarli. Hanno scim- 
mie, pappagalli, tucani, japim (Gaczcus sp.), e altri animali. I cacciatori riportano 
spesso scimmiette vive: se sono ancora molto piccole, le donne che allattano si 
spremono il seno e raccolgono in cuie il latte, che danno alle scimmiette. 

A volte, questi animali si affezionano enormemente ai loro padroni; durante 
gli spostamenti da uno sciapuno all’altro, spesso le scimmie seguono libere i loro 
padroni, correndo accanto, mentre gli altri animali vengono messi in cesti e ca- 
ricati. Esiste una scimmia, che essi chiamano Wiscid (Pithecta sp.), molto 
ricercata e allevata con cura. Dice la Valero che le donne se la portano dietro 
nella roga e la usano per trovare le tartarughe e per individuare i serpenti. Nello 
sctapuno Namoeteri, c’era una scimmia che spesso dormiva nel bosco; la mattina 
veniva a mangiare e poi se ne tornava tra gli alberi; quando pioveva, veniva a 
ripararsi sotto al tetto dello sciapuno. Anche molti altri animali si abituano a vi- 
vere liberi, senza fuggire. Helena aveva un martin-pescatore, che andava regolar- 
mente a prendere pesciolini nel vicino igarapé e poi ritornava. Anche le pacche 
(Guniculus paca) e i cinghialetti addomesticati possono essere abituati a cercarsi il 
cibo nel bosco e a tornare poi allo sciapuno. 

È difficile allevare ì cinghiali (Tayassu sp.); a volte più donne devono spre- 


(1) Per 1 nomi Yanoama di animali e di piante vedere Volume III. 


186 LA CULTURA MATERIALE 


mersi il latte per alimentarli. «Spesso, però, — racconta la Valero — quei cinghiali, 
crescendo, diventano cattivi e corrono dietro alle persone per mordere; ma i 
padroni non li uccidono. Qualche volta gli altri, se li trovano nel bosco, fanno 
finta di non riconoscerli e di nascosto li uccidono. Prendono anche giaguari pic- 
coli, ma con paura, perché di notte la madre torna a cercare i figli. Se uccidono 
un giaguaro, ne tirano strisce di pelle e le legano intorno alla testa, soprattutto 
dei bambini, perché non abbiano malattie e perché gli altri giaguari non attac- 
chino. È facile trovare pappagalli ammaestrati, i quali, se vedono gente che 
non conoscono, gridano: « Waiu, Waiucape... Nemici, nemici... ». 

Un sistema, usato dagli YanoAma per rendere docili gli animali selvaggi cat- 
turati già adulti, è, a detta della Valero, quello di legarli vicino al fuoco e far loro 
respirare fumo di peperoncino. Le bestie quasi soffocano, fanno molta bava...; 
ma il loro carattere diventa più mite. 

Quando questi animali addomesticati muoiono, gli Yanoama li bruciano; 
non dentro allo sciapuno, come fanno per i defunti e per i cani, ma fuori. Non ne 
riuniscono le ossa, come fanno per quelle dei cani. Essi mai ucciderebbero, nep- 
pure nei periodi di maggiore necessità, un animale da essi. allevato. Mi riferiva 
Padre Cocco che un anno egli portò nella sua Missione del Rio Qcamo tre 
maialetti che, una volta cresciuti, uccise a scopo alimentare. Il fatto provocò 
turbamento, meraviglia e sdegno tra gli Yanoama della zona. 

L’affetto che essi portano agli animali da loro allevati contrasta con la cru- 
deltà che a volte hanno verso gli animali catturati. Vinci 2 ricorda di averli 
visti mentre si esercitavano, senza il minimo senso di pena, al tiro della freccia 
su un poltrone vivo, al quale avevano prima tagliato gli artigli. 


Cerimonie per la morte dei cani. 


Il cane è l’animale che essi più amano. Gli esploratori hanno più volte visto 
donne che sostituivano al seno il proprio bambino con un cucciolo di cane. Du- 
rante il mio primo viaggio, mi fu riferito che uno di questi Indi aveva rubato di 
notte un cane in una capanna di Bianchi e che era annegato nel tentativo di 
attraversare il fiume. Fu trovato con un cesto legato al collo, dentro al quale aveva 
messo il cane. 

« Quando i cani muoiono, — racconta Helena Valero 23 — molte volte pian- 
gono e li bruciano dentro allo sciapuno. Riuniscono poi gli ossi bruciati e li 
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preparano per la festa delle ceneri. Vanno allora a caccia, come se fosse per la 
morte di un loro compagno. È il padrone che pesta le ossa del cane in gusci 
di noci del Par4 (Bertholletia excelsa); i parenti, invece, non pestano le ossa dei loro 
morti. Appendono poi le ossa pestate alte sopra al fuoco e, quando hanno banane 
mature per fare il mingau, si riuniscono (vedi il capitolo su Endocannibalismo). 

« ... Preparano gli ossi; ma non li mangiano. Mescolano le ceneri con mingau 
di banane in una cuia vecchia, versano tutto in un buco fondo, scavato vicino al 
grandi pali dello sciapuno, e lo tappano. Poi rompono la cuia e la bruciano. Il 
padrone di casa offre la caccia e il resto del mingau a quelli che sono venuti ad 
assistere; egli non mangia, proprio come se fosse morto un suo parente. Quelli che 
‘ sono stati invitati, dopo qualche tempo, fanno un mingau e restituiscono l’invito. 
Così essi ricordano i loro cani. Non sempre, però, fanno la festa delle ceneri ». 

Poco prima del nostro arrivo tra i Kohorosciwetari del Rio Maturaca, era 
avvenuto un episodio indicativo: dopo la morte del vecchio capo Ohiriwe, erano 
stati uccisi, in segno di lutto, tutti i cani dello sciapuno. Questo richiama un fatto 
assal più importante, sul quale ritorneremo in seguito; alla morte del marito, anche 
le vedove senza parenti, cioè quelle rapite a gruppi nemici, possono — a detta 
della Valero — correre gravi pericoli e, forse, anche essere sacrificate sulle ceneri 
del defunto. Proprio per questa ragione, Helena Valero e un’altra moglie di 
Fusiwe fuggirono dai Namoeteri, dopo la morte del marito. 


Il rituale delle ossa. 


Con l’espressione «il rituale delle ossa », Zerries 2 pone giustamente 
in evidenza un aspetto interessante della cultura Yanoama, da lui osservato 
presso alcuni raggruppamenti dell'Alto Orinoco. 

I Mahekototeri di El Platanal appendevano sotto al tetto del loro sciapuno 
le grandi ossa di animali da caccia, mammiferi e uccelli; la stessa abitudine ave- 
vano anche altri raggruppamenti Yano4ma della zona. Sul significato di questo 
rituale tra gli Indi sudamericani, Zerries esprime ipotesi suggestive e traccia un 
quadro della diffusione di questo rituale tra le varie tribù. 

Noi abbiamo potuto confermare pienamente le osservazioni di Zerries, 
anche tra i Kohorosciwetari del Rio Cauaburi. Arrivammo nel loro ‘sciapuno 
vuoto, che essi avevano abbandonato in seguito alla morte del capo. Avevano 
portato con sé tutti i loro cesti e gli altri oggetti; pendevano, invece, dal tetto, 
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(Foto Biucca) 
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sopra ai focolari delle singole famiglie, le ossa degli animali, che davano un 
aspetto macabro e funereo allo sciapuno abbandonato. 

Quando ritornarono gli Indi, lasciarono ancora appese le ossa, alle quali 
attribuivano un evidente significato magico. 


Sohirinariwe, protettore dei cacciatori. 


All’avvicinarsi di feste collettive, o per necessità alimentari, gruppi di cac- 
ciatori si riuniscono di mattina presto e partono per la caccia, che può durare 
anche molti giorni; qualche volta partono quasi tutti gli uomini validi. La par- 
tenza e il ritorno avvengono, di regola, con vera solennità, come se i cacciatori 
stessero compiendo un rito. 


Per uccidere molti animali, invocano spesso (Hekura di Sohirinariwe, uno 


YanoAma che fu capace di colpire con la sua freccia la Luna ?2. 


« Quando la Luna stava salendo nel cielo — raccontava alla Valero il capo 
Namoceteri, Fusiwe, — molti Yano&4ma si riunirono per frecciarla; lanciarono 
tante frecce che oscurarono la luce della Luna. Sohirinariwe, finalmente, disse: 
- Quando la Luna era bassa, voi non siete stati capaci di colpirla; ora è alta e non 
riuscirete più —. La Luna apparve tra le nuvole; Sohirinariwe la frecciò e la 
freccia colpì la Luna. Cominciò a cadere sangue, sangue di Luna, Peripoigne. 
Questo sangue dette origine a molta gente; il sangue che cadde per primo dette 
origine ai più forti. Gli Hekurà, allora, presero con sé Sohirinariwe » (2). 


Ponzo ha registrato, a questo riguardo, un interessante colloquio spontaneo 
tra un vecchio Kohorosciwetari e un gruppo di giovani, tradotto poi dalla Va- 
lero (frammenti di questo colloquio sono registrati sul disco n. 1). 


Il vecchio : « Sì, ragazzacci che vivete qui, quando verrete da me, dicendo: 


- Vecchio, vecchietto, soffia per me sulla freccia quando « fai Hekurà », perché 
(io possa uccidere molta caccia -, io risponderò: — No, io non soffio, perché voi 
uccidete caccia solo per darla alle donne, e a me non date nulla. Se voi portaste 
un intero uccello mutum per me, allora soffierei sulle vostre frecce ! ». 


(1) Una leggenda analoga su Sohirinariwe è stata ascoltata anche da Zerries ?99) 


z 


nell'Alto Orinoco e da Becher 22° nel Rio Demeni. 
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Un giovane : « Solo quando inali epend, tu soffi sulle frecce ? ». 
Il vecchio : Sì, solo quando sto inalando epena. Solo quando ne ho voglia, 


invoco Sohirinariwe. Sohirinariwe, allora, viene uccidendo, spennando e lancian- 
do penne sul cammino. Tutto il sentiero dove lui passa è pieno di penne. Perché 
io conosco Sohirinariwe, per questo uccido caccia, molte qualità di caccia ». 

Un giovane: « Allora tu uccidi proprio molti animali ? ». 

Il vecchio: « Sì, io prendo molta caccia. Io sono Sohirinariwe. Ho mostrato 
Sohirinariwe a mio figlio. Mentre dormiva, io gli ho mostrato Hekur4 di Sohiri- 
nariwe. Per questo egli uccide: uccide molta caccia, perché io chiamo Sohirina- 
riwe. Mentre lui dorme, Sohirinariwe viene a lasciare ombre di uccelli vicino 
alla sua amaca. Ma ora mi duole molto la gola; se non fosse tanto il dolore, vi 
avrei cantato il canto di Sohirinariwe ». 

Un giovane © « Canta, canta lo stesso; voglio ascoltare il canto di Sohirina- 
riwe ». (Il vecchio canta a bassa voce)... 


Caccia di accerchiamento ai grandi cinghiali ( Tayassu tajagu). 


La Valero ®®, che ha seguito gli Yanoama per tanti anni nel cuore della fo- 
resta, mi ha descritto numerosi episodi di caccia, e fra questi ne ho scelto alcuni, 
che meglio degli altri documentano i loro sistemi venatori. 

« Trovarono [i Namoeteri) le tracce dei cinghiali e finalmente sentirono da 
lontano dove stavano mangiando, perché i cinghiali grugniscono. Allora i caccia- 
tori misero nelle frecce le punte avvelenate e si avvicinarono lentamente; un 
gruppo restò fermo dove passavano le tracce, un altro gruppo cercò di circondare 
il branco da una parte, un terzo gruppo dall’altra. Quando gli uomini, che si era- 
no avvicinati ai lati, incominciarono a lanciar frecce, i cinghiali fuggirono per 
quello stesso cammino dal quale erano venuti; passarono, così, grugnendo, tra i 
cacciatori appostati. Sotto le frecce, 1 cinghiali sì spaventarono; alcuni caddero, 
ma i più ritornarono indietro. Gli altri cacciatori ne approfittarono per frecciarli 
ancora. 

«Se il vento, anche leggero, soffia nella direzione degli animali mentre i cac- 
ciatori si avvicinano, anche se stanno a due o trecento metri lontano, i cinghiali 
li sentono e fuggono; i cacciatori, allora, non riescono più a raggiungerli, nem- 
meno se li inseguono tutto il giorno. I cinghiali temono il puzzo dell’uomo, peg- 
gio del puzzo del veleno ». 


92. 


CACCIATORE IGNEWETERI DI RITORNO DALLA CACCIA 


(Foto Biocca) 
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Caccia col fumo ai piccoli cinghiali (Tayassu pecari) e agli armadilti. 


«I cacciatori [Namoeteri] trovarono quei cinghiali di qualità più piccola, 
che non sono pericolosi. I cani li inseguirono e molti si rifugiarono dentro un 
grande tronco cavo. I cacciatori chiusero tutte le aperture con terra e legni pu- 
tridi; poi bruciarono cupim [nidi di termiti], che ardono con molto fumo. Sof- 
fiarono, soffiarono facendo fumo, per far morire gli animali. Quando i cinghialetti 
stanno per morire, fanno rumore, grugniscono, rantolano. Il capo aprì un 
poco, scansando i tizzoni, per vedere se fossero già morti. Erano ancora vivi, e 
battevano i denti: tac, tac, tac. Volevano mordere. Fusiwe disse: — Sono ancora 
vivi —. Ricominciarono, allora, a sventolare con le loro grandi foglie; fecero fumo 
e chiusero di nuovo, finché tutto fu silenzio dentro al tronco. Qualcuno ancora 
si dibatteva con le zampe, faceva uhuaa...; poi, non sì sentì più rumore. Allora 
aprirono le aperture e tirarono fuori i cinghialetti; ne presero così molti ». 


Anche la caccia agli armadilli viene fatta col fumo, come per i piccoli cin- 
ghiali. Le tane degli armadilli si trovano in genere a poca distanza dai torrentelli; 
quando gli YanoAma sorprendono l’animale nella tana, cercano legno secco e 
pezzi di cupim e li fanno bruciare dentro la tana, tappandone l’apertura con terra 
e fango; l’armadillo viene a morire vicino all’uscita ed è facile tirarlo fuori. A 
volte, trovano nella stessa tana anche duc o tre armadilli. 


Caccia coi cani ar tapiri ( Tapirus sp.). 


« Una volta, i cani trovarono due tapiri, che stavano mangiando sotto un 
bosco di buriti (Mauritia sp), e |i Namoeteri] li inseguirono; i cacciatori dietro, 
velocissimi; ma i tapiri arrivarono a un igarapé e si gettarono nell’aqua. I cani 
abbaiavano intorno, e i tapiri soffiavano loro contro; l’acqua era bassa. Il tu- 
sciaua gridava ai cani: — Teneteli, non li fate fuggire —, e correva insieme al 
genero, mentre altri uomini correvano dall’altra parte, in direzione dei cani che 
latravano. 

« Quando Fusiwe arrivò, il fratello Sciamawe aveva già frecciato un tapiro, 
che si dibatteva nell’acqua, gridando fio, fio, fio, fio... L'animale cercava di 
arrampicarsi sulla riva, ma i cani gli saltavano addosso e lo ributtavano in acqua. 

« Intanto, l’altro tapiro, che non era stato ferito, fuggiva lungo l’igarapé: 


93. YANOAMA DELL’ORINOCO CON UN TAPIRO UCCISO 


(Foto Padre Cocco) 
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quando il primo tapiro ferito smise di agitarsi, l’altro, invece di correre via, tornò 
vicino al compagno morto; così gli uomini riuscirono a colpirlo al collo con una 
freccia. Allora, l’animale corse via con la freccia infilata e, con i cani dietro, passò 
in mezzo ai cacciatori. Si sentivano i latrati dei cani e si vedevano le tracce del 
sangue. Finalmente, i latrati si fermarono: il tapiro si era gettato di nuovo nel- 
l’acqua, e tutti i cani stavano attorno; gli uomini accorsero e uccisero anche il 
secondo tapiro. 

« Essi non frecciano i tapiri con punte avvelenate, ma con punte a lancia, 
perché fanno ferite grandi; l’animale, così ferito, lascia molto sangue ed essi pos- 
sono ritrovarlo facilmente. Se usano punte avvelenate, non trovano tracce di 
sangue e l’animale muore lontano, perché sul tapiro, che è così grasso, il veleno 
agisce lentamente ». 


Caccia col grido alle scimmie. 


Le scimmie sono forse i mammiferi più perseguitati, perché la loro carne è 
buona e perché vanno in grandi branchi, facilmente localizzabili. Spesso riescono 
a salvarsi, fuggendo tra i rami, all’approssimarsi degli uomini. Mi raccontava 
Padre Gois di avere, una volta, lungamente inseguito un gruppo di scimmie, 
durante una cacciata: una grande scimmia era restata vicino a un piccolo, che 
non riusciva a saltare da una pianta all’altra. Per aiutarlo a fuggire, essa afferrava 
con le braccia i rami di una pianta vicina, tenendosi con le zampe sull’altra e 
formava così una specie di ponte, su cui lo faceva passare. In questa maniera, 
però, perdeva sempre più terreno. 

Gli Yano4ma (Karawetari, Namoeteri ecc.), per cacciare le scimmie, usano 
un sistema ingegnoso e semplice: avvistato un branco di scimmie, incominciano a 
gridare, gli uni: «Oh! Oh! Oh! », gli altri: «Ih! Ih! Ih!». Le scimmie si spaven- 
tano e restano immobilizzate dal terrore, dando tempo ai cacciatori di frecciare. 


Caccia ai coccodrilli con liane. 


I coccodrilli, durante il giorno, stanno spesso dentro le loro profonde tane 
ai lati degli igarapé. Durante la notte, escono per la caccia. La loro presenza 
è annunciata, nel silenzio della notte, dai colpi secchi e fortissimi che essi produ- 
cono, battendo la coda nell’acqua. 
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La carne di coccodrillo è molto buona, soprattutto quella della coda. È 
bianca, dura, con un gusto che assomiglia a quello dell’aragosta. Gli YanoAma 
ne sono ghiotti e cacciano il coccodrillo con coraggio e abilità. In genere, nelle 
zone tra l’Orinoco e il Rio Negro, i coccodrilli raggiungono molto raramente 
grandi dimensioni. 

La Valero ci ha descritto sistemi ingegnosi di caccia al coccodrillo, usati dai 
Namoeteri, dei quali non avevo mai sentito parlare prima. 

« Scavano sopra alla buca e, quando vedono la testa del coccodrillo che sta 
sotto, infilano tra gli occhi la punta dell’arco. Qualche volta, ci sono anche due 
coccodrilli in una stessa grande tana. 

« Altre volte, infilano nella buca un palo, a cui è legata una lunga corda di 
liane; il coccodrillo morde la corda ed essi cominciano a girare quel palo con la 
corda intorno alla bestia. Quando sentono che il palo non può più girare, co- 
minciano a tirare fuori il coccodrillo legato. Uno sopra e gli altri di lato gli pian- 
tano addosso l’arco e uccidono, così, l’animale ». 


Caccia ai serpenti. 


La Valero ®*U ha narrato un impressionante episodio di caccia all’ana- 
conda (Eunectes sp.), il gigantesco e temutissimo serpente d’acqua amazzonico. 

« Quando l’igarapé cominciò a seccare, tornammo a pescare dove l’igarapé 
faceva come un lago. Vennero anche gli uomini: uno vide sulla riva un enorme 
anaconda. Il serpente dormiva, perché aveva mangiato un cervo; l’uomo si avvi- 
cinò e lo colpì con un’ascia nel mezzo della testa, con tutta la forza che aveva. Io 
stavo lontana, ma guardavo: il serpente cominciò a rigirarsi. La sera, nello scia- 
puno, l’uomo disse: — Andiamo a prendere quel serpente, che ho colpito alla 
testa: ora sarà morto. — Fece tempo cattivo e non andarono. Dopo tre giorni, 
decisero di andare. 

« Camminammo tutto un giorno, prima di arrivare dove stava quell’enor- 
me anaconda: in quel lago c’era moltissimo pesce. Arrivammo a un bosco di 
buritf e gli uomini prepararono i piccoli tapiri per la notte. 

« La mattina dopo, andammo a vederlo: il corpo del serpente emergeva dalla 
melma; era scuro e largo come quello di un tapiro. — È morto —, dissero, e comin- 
ciarono a pescare nel lago. C'erano molti di quei pesci pericolosi, che danno 
scossa elettrica; essi non li mangiano. 

« Jo mi avvicinai a quell’enorme serpente: la ferita alla testa era aperta e 
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sl vedevano volare intorno mosche. Io lo guardavo e il serpente mi guardava: 
tirò fuori la lingua. Io fuggii correndo. i 

« Le donne battevano l’acqua per spingere i pesci in una strettoia, dove si 
erano messi gli uomini con le frecce. Corsi da loro e dissi: -- Il serpente è ancora 
vivo; mi ha guardato e ha tirato fuori la lingua !- Risposero: - Sono bugie tue — 
Un uomo andò vicino all’anaconda e batté con l’arco sulla testa del serpente. 
Quello neppure si mosse. Spinse la punta dell’arco nel corpo del serpente e 
quello allora tirò di nuovo fuori la lingua. L’uomo fece un salto e scivolò; tutti 
risero, ma uscirono subito dall’acqua. Avevano molta paura, perché era enorme, 
così arrotolato nel fango del lago. 

« Gli uomini dissero: — Uccidiamolo —, e cominciarono a forarlo con le pun- 
te degli archi e a dargli colpi sulla testa. Il serpente cominciò a contorcersi piano 
piano e a buttare fuori dalla bocca pezzi putridi di un cervo: era uno di quelli 
con le corna. Allora presero grandi liane e cominciarono a fare cappi, che butta- 
rono attorno al collo della bestia. 

« Tutti, uomini e donne, tiravano verso terra quell’animale, che si attaccava 
ai tronchi con la punta della coda. Riuscirono, finalmente, a tirarlo fuori dall’ac- 
qua; non finiva mai: molti metri restavano ancora nell’acqua. 

« Dissero: — È molto grande, ha molta carne: tagliamolo e affumichiamolo -. 
Passarono le liane su un grosso ramo di un albero alto e cominciarono a tirare, 
issando l’animale. Quando fu appeso ben in alto, si misero a tagliarlo, comin- 
ciando dalla coda. Appoggiavano l’ultima parte dell'animale sopra un tronco e 
lo tagliavano con i loro bambù taglientissimi. Ne avevano già tagliati sette pezzi 
ben lunghi, quando arrivarono dove stava l’intestino: — Ecco il grasso —, dissero 
le donne, e cominciarono a strapparlo. 

« Improvvisamente l’anaconda cominciò ad agitarsi: si arrotolò, spezzò la 
liana‘e cadde di nuovo nell'acqua. L’acqua ribolliva tutta e diventava rossa. 
Tutti fuggimmo correndo; lasciarono il pesce che avevano preso, lasciarono i 
pezzi del serpente e non tornarono neppure a riprenderli. 

«Dopo cinque o sei giorni, un uomo tornò per vedere se riusciva a riprendere 
le frecce, che aveva lasciato fuggendo. Salì su un albero e guardò: l’acqua era 
chiara; il serpente stava ancora là, vivo. Tornò e disse: — È vivo, è nipote di 
Rahara -. Tutti gli Hekura, allora, dissero di non tornare più da quella parte. 
Dicevano che i pezzi della coda si erano riuniti insieme un’altra volta. Io ho 
visto tanti serpenti in quegli igarapé e in quei laghi; ma quello era enorme ». 
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Sulla lunghezza che possono avere i maggiori anaconda esistono in Amaz- 
zonia addirittura delle leggende. L’astronomo Pantchenko ha misurato tutti gli 
anaconda uccisi durante le sue spedizioni con la Commissione di Frontiera: il 
più grande superava i nove metri. 

L’anaconda, riprodotto nella nostra figura, è di circa 5 m, cioè poco più della 
metà di quello misurato da Pantchenko. Lo trovammo mentre stavamo risa- 
lendo il Rio Cauaburf. Stava arrotolato al sole, era una femmina gravida e aveva 
ventotto figli nel ventre. Gli Indi lo videro subito da grande distanza e diressero 
l'imbarcazione nella sua direzione; io, invece, riuscii a vederlo solo quando fum- 
mo a pochi metri. (Fig. 12). 

Sotto a un grosso tronco, caduto verso il fiume, scorgemmo, poi, una 
grande tana fangosa con numerose aperture, ognuna del diametro di quasi 


mezzo metro. 


Vicino allo sbocco del Rio Cauaburi nel Rio Negro, abbiamo passato la notte 
nella capanna di un gruppo di lavoratori della gomma; uno di essi aveva sul 
petto cicatrici, provocate dai denti di un anaconda. I segni andavano da una 
ascella all’altra. L'uomo raccontò che una mattina, quando scese al fiume e si 
chinò per lavarsi, non ebbe il tempo di vedere un anaconda in agguato nell’ac- 
qua, che con un balzo lo afferrò nel petto, a bocca aperta come una ventosa, e 
cercò di trascinarlo lentamente nel fiume. Egli allargò le braccia e la fortuna volle 
che due grandi rami capitassero proprio sotto alle ascelle, permettendo ai com- 
pagni, che udirono le sue grida disperate, di correre in aiuto. Riuscirono, così, a 
stroncare la testa dell’anaconda a colpi di macete, senza che questo lasciasse la 
presa; sì trattava di un anaconda di circa quattro metri di lunghezza, di di- 
mensioni, cioè, tutt'altro che eccezionali. 


I serpenti rappresentano per gli YanoAma un ottimo alimento. Un giorno, 
incontrai nel bosco due donne Kohorosciwetari che avevano: fatto una buona 
caccia, catturando un serpente, chiamato oxoto, molto apprezzato per le sue 
carni. 

Mangiano anche 1 serpenti velenosi. Dice la Valero che, quando uccidono 
un serpente velenoso, gli tagliano la testa e la seppelliscono bene in fondo a una 
buca, perché la gente non ci metta il piede sopra. 
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Piccole cacce individuali. 


Anche al di fuori delle grandi cacce collettive, gli uomini vagano nel bosco 
con archi e frecce in cacce individuali e conoscono molti altri sistemi venatori: 
appostamenti agli abbeveratoi, appostamenti sotto alle piante dove gli uccelli 
vanno a mangiare e a dormire, trappole, ecc. Sebbene in genere caccino durante 
il giorno, a vdlte, quando la luna è alta, escono di notte e cercano di scorgere 
contro il cielo le sagome scure dei cracidi e di altri grandi uccelli per frecciarli. 

I bambini Kohorosciwetari del Rio Maturacé cacciavano soprattutto lu- 
certole, poi le spellavano e le avvoltolavano dentro foglie, che chiudevano con 
sottili liane, come se fossero sacchetti. Li ho anche visti ritornare con molte lu- 
certole spellate e infilate su bastoncini, come da noi si fa con le ranocchie. 


Alcuni sistemi di pesca. 


Cacciatori insuperabili, gli Yanoama non sono altrettanto abili pescatori, 
perché la loro vita nella foresta li tiene lontani dai grandi fiumi. Sono, in genere, 
le donne che si dedicano alla pesca dei pesciolini nei torrenti. La Valero, che se- 
guiva le altre donne nelle loro pesche, ricorda molti sistemi semplici, visti usare 
presso i diversi raggruppamenti. 


Una volta «le donne [Karawetari] ruppero rami e scesero nell’acqua, bat- 
tendo forte coi rami, pah, pah, pah. Battevano, battevano e i pesciolini si na- 
scondevano tra le foglie putride. La vecchia, allora, disse: — Fermiamoci per ve- 
dere —. Lasciarono chetarsi l’acqua; non si vedeva più nessun pesciolino. Comin- 
ciarono, allora, a raccogliere grosse manciate di foglie putride; in mezzo, c'erano 
anche due o tre pesciolini. Qualche volta, si tuflavano per prendere le foglie nel 
fondo; poi mordevano i pesciolini sulla testa e li gettavano fuori dal torrente. 
Quando non ne trovavano più, dicevano: — Andiamo avanti; qui non ce ne sono 
più — ». 


Nell’ Alto Orinoco, Padre Cocco ha assistito a una pesca analoga fatta da 
donne Igneweteri: anch'esse rompevano rami e li immergevano nelle acque basse, 
facendo così, tutte insieme, una specie di tramaglio che camminava. Chiuso il circo- 
lo, mentre i pesci si infilavano tra i rami che esse tenevano in mano, li afferravano, 
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li uccidevano con un morso in testa e li gettavano fuori. Al posto dei rami, usavano 
spesso quei cesti a larghe maglie. 


Essi riescono anche a prendere i pesci nelle buche con le mani: « Quando 
le frutta mature di buritf cadono nell’acqua, imputridiscono e chiamano i pesci. 
Tra le buche, nel fango, vicino a quelle piante, sì trovano i pesci, due, anche tre 
in ogni buca. È facile prenderli con le mani ». 


Qualche volta la pesca si trasforma in un’allegra manifestazione sportiva: 
« Ricordo — dice la Valero —, che arrivammo a un igarapé pieno di pesci; gli 
uomini prepararono piccole frecce con rami sottili di inajà, che s’infilano bene 
nei pesci. Tiravano e ne riuscivano a infilare anche due in una freccia. Anche le 
ragazze si divertivano; dicevano: — Fateci frecciare —. Agli uomini non faceva 
molto piacere, perché, quando c’è molta gente, se le frecce non colpiscono il 
pesce, possono colpire le gambe di quelli che stanno di fronte ». 

Gli Yanoàama conoscono anche i veleni per i pesci. « Essi [Namoeteri] usano 
la corteccia dell’albero axori per uccidere i pesci. La tagliano a pezzi, la bat- 
tono e la riducono come stoppa, poi la gettano in un piccolo igarapé. Seguitano 
a battere; si forma una spuma, come se fosse sapone. L’acqua si fa paonazza, e i 
pesci muoiono ». 


Sono sempre le donne che pescano granchi ec gamberi nei torrenti. Ho 
incontrato più volte donne Kohorosciwetari che pescavano grossi granchi, di 
quelli che vivono sulle rive degli igarapé, dentro buche profonde. Si sedevano, poi, 
nell'acqua per pulirli, dopo aver disposto vicino, come tovaglie, larghissime fo- 
glie di pisciaansi, su cui appoggiavano i granchi morti. 

Gli Indi usano mangiare granchi cotti, succhiando i muscoli delle zampe; poi, 
col dito indice introdotto dentro al corpo dell’animale, asportano la parte mel- 
mosa, che leccano con avidità. 


Conoscenze naturalistiche degli Yanodma sugli insetti commestibili. 


I Bianchi hanno incominciato a identificare con certezza i cicli di vita degli 
insetti solo dal tempo di Redi, cioè dalla fine del Seicento: meravigliano, perciò, le 
profonde conoscenze degli YanoAma sulla biologia di alcuni insetti commestibili, 
come risultano dal racconto della Valero ?49. 


96, BAMBINE IGNEWETERI CHE MANGIANO FORMICHE 
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« Andammo con i Karawetari nel bosco a prendere bruchi di farfalle: li chia- 
mano mana. Ce ne sono di parecchie qualità: quelli lunghi e lisci senza pelo; 
quelli con peli lunghi, che, quando sono disturbati, fanno tac, tac, tac, e bru- 
ciano sulla pelle. Quel giorno andammo per prendere quelli con i lunghi peli. 
Stavano arrampicati sui rami; su ogni rametto ce n’era un mazzo. Gli uomini 
salivano sull’albero e spezzavano i rami lentamente, per non far cadere i vermi. 
Intanto, lungo il cammino, avevamo raccolto grandi foglie di pisciaansi e le ave- 
vamo messe nei cesti. 

« Li mangiano cotti o abbrustoliti: crudi, fanno vomitare. Li aprono, mettono 
le trippe di quei vermi dentro foglie di pisciaansi e fanno un pacco. Quando tor- 
nammo, ognuno aveva preparato molti di questi pacchi. Mettono, poi, quei pacchi 
di foglie sulla brace; li rivoltano da una parte e dall’altra, finché non gocciola più 
quella specie di brodo. Altre volte riempiono di vermi i cesti, poi li abbrustoli- 
scono in vasi di terra cotta. Li passano in cesti piatti c li strofinano con pietre, per 
portar via i peli, che sono duri, bianchi e possono infilarsi nella lingua e nella gola. 
Se ne hanno, li mangiano con banane. 

«Quando vanno a cercarli nel bosco e trovano che non sono ancora ma- 
turi, ne aprono qualcuno per vedere dentro e dicono: - Non li roviniamo; sono 
ancora giovani, sono verdi —. Allora li lasciano per terra; quelli risalgono nuo- 
vamente sulla pianta dove stavano. Se schizza un po’ di quella trippa nell’oc- 
chio, brucia molto: sembra peperone; l’occhio diventa rosso. 

« Dopo qualche giorno, tornano per prenderli; se tardano, 1 bruchi scendono 
tutti dalle piante e vanno a seppellirsi nella terra, dove si trasformano in bozzoli 
scuri. Da quei bozzoli esce, poi, una farfalla grande, azzurrognola. Quando gli 
Indi tornano e non trovano più i bruchi sulla pianta, cominciano a scavare sotto, 
dove stanno i bozzoli: sono lunghi e lisci. Se la farfalla dentro non è ancora scura, 
la mangiano; se, invece, ha già le ali e gli occhi grandi, non la mangiano più, 
perché irrita la bocca. Essi dicono: — Non sono più buone; le diamo alle vecchie —. 
Questi animali non mangiano foglie di piante velenose ». 


« Nel tempo in cui maturano le pupugne, si trovano molti cupim [nidi di 
termiti]. Si fa un buco da una parte con un bastoncino a punta; cadono così 
tutti quegli animaletti bianchi, che essi raccolgono in foglie; quelli neri cammina- 
no più svelti e se ne vanno. Allora, li stringono bene in quelle foglie, li mettono nel 
fuoco e aggiungono acqua salata, preparata con le ceneri di un albero: sono buo- 
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ni come sauba. Sono di due qualità: quelli che vivono nelle case grandi, che 
stanno in alto e quelli che, invece, hanno la loro casa bassa. Se si mangiano 
crudi, fanno vomitare ». 

Gli Yano4ma mangiano, oltre alle termiti, anche alcune specie di formiche e 
cavallette; ma uno degli alimenti preferiti è rappresentato da larve e crisalidi 
di alcuni coleotteri, che in lingua geral si chiamano « musciba », i quali vivono 
sotto le cortecce putride di palme di pasciuba o di altre palme. 

« Nei noccioli di ingà ci sono vermi bianchi. Aprono i noccioli, prendono 1 
piccoli vermi; spesso li mescolano con acqua salata, preparata con ceneri di albero 
o con peperoncini, poi li mettono in foglie e li cucinano. Non li mangiano senza 
niente; altrimenti, dicono, rovinano i denti ». 

A proposito di altri insetti usati dagli Indi a scopo alimentare, ho parlato 
nel precedente volume. 

Essi mangiano anche i grandi ragni, che abbrustoliscono al fuoco. Usano le 
ceneri di questi stessi ragni per curare piaghe torpide 
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VI —- Il fuoco, la cottura degli alimenti e il sale da 
cucina. 


L'alimentazione umana senza fuoco. 


Diffcilissima è la vita senza fuoco. La Valero, dopo essere vissuta per molti 
mesi con gli YanoAma, quando cercò la fuga e restò lungamente sperduta e sola nel 
bosco, riuscì a sopravvivere, mangiando tutto quello che aveva visto mangiare 
dagli Indi, soprattutto insetti. 

Mangiò la terra bianca dei ruscelli, finché un giorno ne ingerì un boccone 
troppo grosso, che si seccò in gola, quasi soffocandola. 

Mangiò tutti 1 frutti del bosco che conosceva e quelli che raccoglieva sotto 
alle piante su cui avevano mangiato le scimmie, perché, dicono gli Yanoama, le 
scimmie non mangiano frutta velenose. 

« Quando non c'erano frutta — dice la Valero 2 — mangiavo solo quelle 
formiche che avevo visto mangiare da loro. Ne empivo alcune foglie e poi 
le mangiavo: prendevo solo la parte davanti c non la pancia, perché è sporca. C’è 
una formica del bosco, che fa la sua casa piccola; bucandola con un bastone, 
escono tante formiche grandi. lo ne mangiavo moltissime. C’è un periodo in cui 
alcune di quelle formiche hanno ali, ma volano solo di notte: io, però, mangiavo 
solo formiche senza ali. Dopo che ne avevo prese molte, lasciavo passare qualche 
giorno, cercavo da un’altra parte, poi tornavo e ne prendevo ancora. 

« Se vedevo la strada fangosa di quelle [formiche] che hanno la casa sulle 
piante, ne prendevo un po’, la spremevo. Facevo prima uscire tutte le formiche; 
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poi soffiavo, soffiavo e, quando non ce n'erano più, la mettevo in bocca. Ne 
mangiavo così parecchi bocconi: non aveva gusto di niente, come se fosse farina 
di manioca senza sapore ». 

Mangiò miele selvatico e succo di larve di api. Spremeva i nidi delle api, 
con tutte le larve giovani. Quando non c’era più miele, beveva solo « la pappa 
di quegli animaletti giovani; era acida, sembrava limone e odorava forte ». 


Leggende sull’origine del fuoco. 


In una cultura, come quella degli Yanoàma, che potremmo chiamare del 
legno e della fibra, anche il fuoco nasce dal cuore del legno. 

I cacciatori e i guerrieri Yanoama, quando viaggiano nella foresta, portano 
appese dietro al collo un’amaca di fibre e una faretra, su cui è legato all’esterno 
un elegante corredo di due bastoncini per fare il fuoco; nelle mani portano l’arco 
e le frecce. Questo è sufficiente per viaggiare e vivere. 

Il meccanismo con cui essi riescono a far sprigionare il fuoco dal legno mi 
sembra particolarmente interessante; non è, però, una cosa facile. La Valero 5, 
ancora fanciulla, non fu capace di accenderlo quando visse sola nella foresta. 
« Sapevo che gli Indi lo fanno con due bastoncini. Mettono in terra un pezzo 
piatto di legno secco di cacao selvatico, che tengono fermo tra i piedi c vi ruo- 
tano sopra, svelti, un bastoncino dello stesso legno. Dopo tre volte che sfregano, 
incomincia a uscire fumo e si forma una piccola brace nel midollo del baston- 
cino, che essi fanno cadere su un pezzetto di cupim o su fibre secche. Allora 
soffiano, soffiano, e nasce il fuoco. (Figg. 98-101). 

« Tutta la sera la passai sfregando legno: i bastoncini si scaldavano bene, 
usciva fumo, usciva fumo, ma non usciva il fuoco. Facevo con tanta forza: le 
mani si erano riempite di vesciche, ma non riuscivo. Trovai rami di cotone e di 
urucù in quella roca: usano anche rami di quelle piante per fare il fuoco. Per 
tanti giorni provai, ma non riuscii mai ». 


Dopo la morte del marito, capo Namoeteri, la Valero 9 fuggì insieme a 
un’altra moglie del morto. Durante la notte, il fuoco che avevano portato venne 
spento dalla piena dell’igarapé. Le donne, allora, furono prese da vero sgomento: 
« ... Ancora era notte e io mi svegliai di nuovo; guardai il fuoco e vidi che era 
spento. — Scierekuma — dissi —: l’acqua ha portato via il fuoco —. Si svegliò 
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spaventata; l’acqua dell’igarapé era salita e già stava sotto di noi. Misi il mio 
piccolo sulle spalle e corremmo più in alto. 

« Io la rimproverai, la rimproverai; ma lei non rispondeva. Infine mi disse: 
- Che colpa ho io, se il fuoco si è spento ? —. — Tua è la colpa —, risposi, — se 
stiamo in questo bosco. Ora accendi il fuoco, se sei capace —. — Se fossi coccodrillo, 
che sputa il fuoco dalla bocca, lo sputerei veramente; ma tu, che sei figlia di 
Bianco, perché non lo fai? —. — Mio padre Bianco usava i fiammiferi, che tu 
non conosci neppure —. — Allora — mi disse — prendi legno putrido e secco 
e tira fuoco dalla mia bocca —. - lo non sono — risposi con rabbia -— quel- 
l’uccello che i tuoi Hekurà raccontano che sa tirare il fuoco dalla bocca —. 
Così noi continuammo a litigare, finché io mi misi a piangere e restai zitta ». 


Una volta, il capo Namoeteri Fusiwe aveva chiesto alla Helena ®?: «Sai come 
è nato il fuoco ? Un tempo gli Yano4ma non conoscevano il fuoco: Omawe non 
aveva mostrato come farlo. Allora il coccodrillo cominciò a fare ah, ah, ah... e 
sputò dalla bocca aperta una brace; con quella fecero il fuoco. Per questo il 
coccodrillo ha la lingua così corta: il fuoco ha bruciato tutta la punta ». 


L’affumicamento delle carni. 


Quando i cacciatori riescono a catturare molti grandi animali e non possono 
trasportarli, « gettano gli intestini col fegato e la milza e mettono 1 corpi degli ani- 
mali dentro l’acqua corrente dell’igarapé. Tolgono il fegato, perché è il primo ad 
andare a male ». Se ne hanno la possibilità, preparano subito una specie di alta 
graticola, chiamata in « lingua geral » il girao, o yirau, sulla quale procedono al 
rapido affumicamento delle carni. Per tagliarle, adoperano in genere pezzi di 
bambù con margini affilatissimi; qualche volta, usano addirittura le punte di frec- 
cia lanceolari di bambù. 

Negli sciapuni, ogni famiglia ha la sua graticola sospesa al tetto, su cui ven- 
gono affumicati e disseccati gli alimenti che devono essere conservati. 


Cottura nelle pentole di terra cotta. 


La cottura dei cibi nelle pentole è un lavoro maschile. Gli uomini cucinano la 
carne dei grandi animali (tapiri, cinghiali, cervi, ecc.); gli uomini cucinano il gran- 
turco e le pupugne; gli uomini preparano la pappa di banane per le grandi feste. 
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La carne viene, in genere, bollita. Ricordo di aver visto nello sciapuno Koho- 
rosciwetari una grossa scimmia dentro una grande pentola, messa accoccolata a 
bollire con tutto il pelo. Ricordava una di quelle caricature di esploratori cattu- 
rati dai cannibali ! 

Barker 249 riferisce che i Waika di El Platanal bollono la carne con pelle e 
pelo, divisa in pezzi, legati a una striscia di corteccia di albero, per rimuoverli 
durante la cottura e per punzecchiarli continuamente in punti diversi. 

I Kohorosciwetari, secondo il racconto della Valero, « affumicavano prima 
gli animali col pelo, poi li spezzavano e li facevano bollire a lungo, con tutto il 
pelo, in una grande pentola. Il pelo spesso galleggiava nel brodo; levavano il 
brodo, dove a volte mettevano bacabe, dopo aver tolto il nocciolo. Mangiavano 
la carne dopo aver strappato la pelle e il pelo. Se uccidevano scimmie, bruciavano 
il pelo e poi le cuocevano intere, dopo aver tolto gli intestini ». Quando è possi- 
bile, preferiscono mangiare la carne con banane arrostite o con granturco cotto 
nell’acqua o abbrustolito. 


Cottura dentro pacchi di foglie. 


Alle donne, come abbiamo detto, è concesso cuocere gli organi dei mammiferi: 
fegato, cuore, milza ecc. Cuociono anche uccelli, rettili, pesci e artropodi dentro 
pacchi di foglie. È ancora la Valero 9 a informarci sulla tecnica: 

« L'uomo [Sciamatari] scese nel fiume, aprì l’armadillo e gettò gli intestini. 
La donna disse: « Voglio cuocere il fegato ». Forò il fegato con bastoncini e 
buttò via tutto l’amaro. Prese il cuore, lo forò; prese la milza e i reni, e li forò. 
Arrotolò tutto nelle foglie di pisciaansi e chiuse 1 pacchi. Il fuoco era già pronto. 
L’uomo, intanto, affumicava l’armadillo sopra a un alto girao, senza toglier la 
pellè. Tagliò la coda e la mise sul fuoco ad arrostire. Poi disse alla donna: — Tu 
gira l’armadillo; i0 torno a caccia -. 

« Da lontano, l’uomo ci gridò: — Venite a mangiare inajà —. La donna allon- 
tanò il pacco di foglie dal fuoco. L’uomo aveva abbattuto una pianta di inajà: 
ognuno prese un pezzo del germoglio centrale e tornammo dove c’era il fuoco, 
mentre il marito continuò a cacciare. Rimettemmo il fegato a cuocere; un liquido 
gialliccio colava ancora fuori dalle foglie. La donna disse: — Non è cotto —. Con- 
tinuò così a rigirarlo, finché cominciò a uscire come acqua limpida. Allora la 
donna disse: — Adesso è cotto —. Cuocemmo anche l’inajà. 
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« L’uomo prese l’armadillo, che ormai era affumicato, e lo allontanò dal 
fuoco, perché si raffreddasse. La donna aprì il pacco col fegato e lo divise tra 
noi, dicendo: — Ora è cotto; potete mangiarlo; così non fa male - ». 


La tecnica per la cottura dei pesci, dei rettili e degli artropodi è la stessa. 

« I pacchetti si fanno con cinque foglie di pisciaansi. Le foglie di banane non 
servono, perché bruciano troppo in fretta e il pesce resta crudo; quelle di piscia- 
ansi bruciano piano piano e il pesce si cuoce. Se i pesciolini sono piccoli, ne met- 
tono insieme parecchi. Quando si sente bollire dentro alle foglie, si alza il pac- 
chetto ed esce il brodo. Al principio è proprio sangue, poi, quando le prime 
foglie sono bruciate, non esce più brodo e il pesce è cotto ». 


Il sale degli Yanodma : l'albero Karorikehi e l’arbusto Atahiki. 


Gli YanoAma non conoscono l’uso del nostro sale da cucina, perché vivono a 
centinaia di chilometri dal mare. A differenza degli altri Indi del Rio Negro, che 
dopo averlo provato ne divengono ghiottissimi, essi, in genere, seguitano per mol- 
to tempo a non mostrarne alcun desiderio. 

Invece di sale, c’informa la Valero: « Usano, per cucinare i vermi, i ser- 
penti e i pesci, le ceneri salate di un albero, che chiamano Kerorikehi. Poi vidi 
come facevano per preparare quelle ceneri. Quando trovavano qualcuno di 
quegli alberi, accendevano un fuoco in uno spacco del tronco, per farlo bru- 
ciare tutto lentamente. Allora, colui che aveva trovata la pianta diceva: - Ho 
trovato la pianta Karorikehi e l'ho bruciata —. È tutti andavano e riempivano 
con quelle ceneri le cuie, senza sprecare nulla. Prendevano le ceneri dalla parte 
bassa del tronco. 

« Quando volevano preparare acqua salata, mettevano le ceneri in un setac- 
cio piccolo, vi facevano scolare sopra l’acqua e la raccoglievano in una cuia, 
dove spesso c'erano anche peperoncini. 

« Usano queste ceneri per mangiare le formichette dei cupim [termiti], 
i granchi, i gamberi, le lucertole, le tartarughe, i serpenti, i pesciolini e i 
coccodrilli. Dicono pure che, se mangiano un serpente senza quel sale, vien 
poi da vomitare! 

« Quel succo salato, che ottengono da quel tronco e che mescolano anche 
con peperoncino, si chiama Karorihuna ». 
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Usano anche le ceneri di una pianta, che cresce nelle cascate e che chia- 
mano atahiki; bruciano quelle foglie, ma preferiscono le ceneri di quel tronco 
grande. Lo Zerries 2° dedica un importante capitolo al sale alimentare. 


Il sale e la carie dentaria. 


Gli YanoAma con i quali è vissuta la Valero considerano il sale da cucina, 
usato dai Bianchi, molto pericoloso per la salute e deleterio per i denti. Quando 
essa si trovava ancora nell’Alto Orinoco, diceva agli Indi che sarebbe fuggita 
con i figli per tornare dai suoi; le rispondevano di non farlo, perché poi avrebbero 
mangiato il sale dei Bianchi, avrebbero perso i denti e, alla fine, sarebbero morti 
di malattia, 

Durante il viaggio, ho avuto motivo e occasione di riflettere su questa singo- 
lare opinione: effettivamente, come ho già scritto, la dentatura di tutti gli Yano- 
Ama del Cauaburf, da me osservati, era perfetta; negli adulti, le cuspidi dei molari 
erano in genere appiattite, ma non esistevano praticamente carie. Il contrasto 
con i nostri accompagnatori era impressionante, ed è un fatto che la differenza 
fondamentale nel tipo di alimentazione tra i « civilizzati » del Rio Negro e gli 
Indi selvaggi consiste soprattutto nell’uso del sale da parte dei primi. Ho, inoltre, 
osservato che i giovani YanoA4ma, rimasti nelle Missioni del Rio Negro per due o 
tre anni, presentavano già alcune carie; tale fatto trova, del resto, conferma nella 
crescente diffusione della carie tra i Tuk&no e Tariàna, ormai abituati da anni 
alla alimentazione dei Bianchi. 

Lo studio della dentatura dei bambini ci ha rivelato la presenza di denti 
della prima dentizione, a volte piccoli, scuri, rigati, mia senza carie, come in ge- 
nere avviene nelle zone in cui il contenuto del fluoro nell’alimentazione (acqua) 
è abbondante. 

Dato il grande interesse dell'argomento, ho insistentemente pregato i 
missionari di condurre una ricerca comparativa nelle due Missioni esistenti, 
l’una nel Rio Cauaburf e l’altra nel Rio Marauy4: in una Missione dovrebbero 
essere distribuiti solo alimenti freschi non salati, e niente sale da cucina; nel- 
l’altra Missione, invece, dovrebbe essere distribuita la comune alimentazione 
salata dei Bianchi. In pochissimi anni, si potrebbe avere una risposta di grande 
interesse. 

Inoltre, l’analisi delle ceneri, da essi ingerite al posto del cloruro di sodio, 
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dimostra una straordinaria prevalenza del potassio sul sodio e apre così un 
affascinante capitolo di fisiopatologia e di scienza dell’alimentazione. 

Padre Cocco ha ottenuto, da Igneweteri del Rio Ocamo, calabasse ripiene 
di ceneri dell’albero Karorikehi, da essi usate al posto del sale da cucina. Tra- 
scrivo i risultati dell’analisi eseguita da G. Cecchetti del Laboratorio di Chimica 
dell’Istituto Superiore di Sanità. 


Risultato dell’analisi spettrografica di emissione ottica, eseguita sulle ce- 
x 
neri tal quali. 


Calcio (+++), Potassio (+++), Magnesio (++), Sodio (++), Rame 
(+), Manganese (+), Silicio (+), Ferro, Piombo, Alluminio, Boro, Titanio, 
Nichel, Bario. Tracce di Fosforo (il fosforo è poco sensibile alla spettrografia di 
emissione ottica). i 

N.B. — Le crocette accanto agli elementi sono una stima approssimativa 
della loro abbondanza. 


Le ceneri sono state solubilizzate con HCl 1/N; il residuo è stato del 15 %. 

L’analisi, eseguita sulla soluzione cloridrica, ha dato i seguenti risultati: 

Galeo:30: 9%, Potassio: 17*95,. Sodio. 0,09%, CO, 21,24%, SO 27% 

Determinazione dei cloruri (CI) = 2,84 % (eseguita sulla soluzione 
acquosa). 


Le ceneri sono state solubilizzate con H,O dist.; il residuo è stato del 77%. 
Calcio — tracce, Potassio 13,5 %, Sodio 0,07 %, SO,7 7,2 %, CI 2,84%. 


(Foto Biocca) 


98. KOHOROSCIWETARI MENTRE ACCENDE IL FUOCO 


100. 101. SFREGANDO IL BASTONE PIÙ LUNGO NELL’INCAVO DEL BA- 
STONE PIÙ CORTO, SI PROVOCA LA FORMAZIONE DI UNA —» 
PICCOLA BRACE, VISIBILE NELLA FIGURA IN BASSO A DESTRA 


99. DUE COPPIE DI BASTONI PER 
ACCENDERE IL FUOCO 


LUNGHEZZA 
1 coPPIA: cm 32 e cm 62 
II CoPPIA: cm 36 e cm 44 


KOHOROSCIWETARI 


(Foto Padre Cocco) 


102, ALBERO DEL SALE karortkehi, RIDOTTO IN CENERI. 
UNA ROGA DI BANANE! ALTO RIO ORINOCO 
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VII - Lesgende e notizie su aleune piante desli Yas 
nodama (1). 


Il Tuono e le frutta del bosco. 


Moltissime frutta del bosco sono ricercate e mangiate dagli YanoAma, che 
ad esse dedicano spesso invocazioni e cerimonie propiziatorie. 


INI 


« A volte, si sente mormorare il Tuono lontano e si vedono lampi. Ho sentito 
più volte gli Hekurà dire: — Cosa hai, nonno Tuono ? Chi sa cosa avrà nonno 
Tuono! Prendi, o nonno; ti ho lasciato un po’ di tabacco —. Essi stessi, poi, rispon- 
dono come se fosse il Tuono a rispondere: - Non voglio nulla; faccio il Tuono 
forte, perché voi rovinate le mie figlie, le frutta del bosco. Voi masticate le 
bucce delle mie figlie e le sprecate; per questo esse vengono da me con la faccia 
tutta rovinata da voi; per questo io protesto —. Essi non volevano che prendessero 
e sprecassero le frutta del bosco e dicevano che il Tuono si sarebbe inquietato ». 

« Le frutta del bosco sono le figlie del Tuono, che le manda sulla terra per 
gli Yano4ma; per questo, non devono essere sprecate ». 


D'altra parte, essi sono fieri di saper coltivare piante utili. Lo stesso Fusiwe 
invitava i suoi a mangiare frutta del bosco solo nella foresta. « Voi mangiate 


(1) Per i nomi YanoAma di animali e di piante, vedere Volume III. 
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frutta del bosco, abiurana, buritî, o kukirana, perché lo volete. Noi abbiamo 
tante banane che sì rovinano; abbiamo mais, uhina [Colocasta sp.], pupugne... 
Se fosse per me, non ci sarebbe neppure un nocciolo di frutta del bosco nello 
sciapuno ». 

Quei raggruppamenti di YanoAma che hanno molte piante coltivate se ne 
gloriano e offendono gli altri, chiamandoli « mangiatori di radici e frutta del bo- 
sco ». I Karawetari, che rapirono donne Kohorosciwetari con le quali stava la 
Helena, cercavano di rallegrarle, promettendo banane e pupugne. Quando una 
prigioniera riuscì a fuggire insieme a due giovani Kohorosciwetari, che erano 
venuti a salvarla, le donne Karawetari gridarono dietro ai fuggitivi: — « Andate, 
andate! Tornate a mangiare frutta selvatiche, frutta cattive! Stupida donna che 
sei fuggita! Se fossi restata con noi, avresti mangiato banane e pupugne della 
nostra roga. Adesso dovrai ben lavorare per trovare frutta selvatiche nel bosco!». 


Poreawe e origine delle banane. 


Le banane rappresentano uno dei principali alimenti per gli YanoAma, che 
ne conoscono e coltivano molte varietà e le mangiano crude, bollite o arrostite. 

Le banane hanno anche un grande significato culturale per questi Indi, 
come risulta da alcune loro leggende, in cui è evidente il rapporto tra la 
banana, lo spirito dei morti (Poré) e l’endocannibalismo (vedi capitolo: 
Endocannibalismo). 


« Fu Poreawe che insegnò agli YanoAma come coltivare le banane — rac- 
contò alla Valero la madre di Fusive [Namoeteri] — ... — Un giorno, uno Yano- 
Ama) che era andato a caccia, si perse nel bosco. Pioveva e l’acqua bagnò il suo 
bastone per il fuoco. Così dovette dormire senza fuoco. La mattina seguente, si ar- 
rampicò su un altissimo albero e vide in lontananza una roga e un fumo che sa- 
liva. Si avvicinò e si sedette vicino alla roga. Poco dopo, arrivò Porehini, carico di 
grappoli di banane mature: era un vecchietto piccolo con i capelli rasati come 
gli YanoAma; non sapeva parlare bene, pronunciava sempre «f». Gli chiese: — Chi 
fei tu? —. — Mi sono perduto — rispose l’uomo. Porehini prese alcune banane e 
gliele porse. - Mangiale, sono fuone, si chiamano Kurata —. L'uomo mangiò e 
seguì Porehini nella sua capanna. 
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« Il giorno seguente, quel vecchietto lo portò alla roca per mostrargli come 
si piantano i germogli di banane e insegnò tutto come deve essere fatto: — Non 
devi fare cose cattife con una donna, quando pianterai banane; altrimenti cre- 
sceranno molto lentamente —. 

« L’uomo, poi, andò via, trovò la strada del ritorno e insegnò a tutti come 
piantare banane. Fu Porehini che disse di tagliare la pianta vecchia e lasciarla 
imputridire nel posto, perché la nuova pianta cresca più forte. 

« Fu anche lui che insegnò a mescolare le ossa bruciate del morto nel 
mingau di banana ». i 

Una leggenda quasi identica è stata raccontata a Padre Cocco e a me dal 
capo Igneweteri (Rio Ocamo). 


« Gli YanoAma avevano molta fame e non avevano nulla da mangiare; 
frecciarono il tapiro e l’uccisero. Non avevano fuoco; lavarono la carne nell’ac- 
qua fino a togliere tutto il sangue e mangiarono la carne cruda. 

« Porehiniriwe viveva nella foresta con Porehinignuma. Gli Yanoàama anda- 
rono e videro che intorno alla sua piccola malocca aveva banane; le mangiarono e 
vomitarono. Porehiniriwe, allora, insegnò come devono essere mangiate. Morì il 
figlio; Porehiniriwe, allora, prese le ossa, le polverizzò e le mescolò con la pappa di 
banane [Poreami ?|; poi le bevette. Gli Yano4ma tornarono a visitarlo; a_ quel- 
l’epoca, gettavano i morti sotto terra. Egli insegnò loro come bruciare i corpi e 
come mangiarli con la pappa di banane. 

« Porehiniriwe insegnò anche agli YanoAma come usare la scure di pietra, 
che essi non conoscevano ». 


In questa breve leggenda esiste una certa confusione tra le parole Porehini 
e Poreami; dal colloquio, non siamo riusciti a chiarire i concetti. Padre Cocco 
riferisce che Poreami è il nome Igneweteri di una speciale varietà di banana usata 
per l’endocannibalismo. 

Leggende del tutto analoghe erano state ascoltate e pubblicate da Becher 
per i Suràra e Pakidai del Demeni e da Zerries 2 peri Waika dell’Alto Orinoco, 
il che sta a indicare il significato profondo della banana nella cultura Yano4ma. 


Ricordo che i Kohorosciwetari, prima di iniziare le feste commemorative 
per la morte del loro vecchissimo capo, andarono a raccogliere enormi quantità di 
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banane in una loro roca, alle pendici della Serra di Onori. Al ritorno, gli uomini, 
in una lunga fila, con enormi grappoli di banane sulle spalle, cominciarono a 
lanciare grida strane e caratteristiche, forse imitazioni di grida di animali; con- 
tinuarono a urlare così, ordinatamente l’uno dopo l’altro, fin quando entrarono 
dentro alla malocca. Ascoltai, poi, gli stessi caratteristici versi animaleschi, durante 
i molti giorni di festa che seguirono, lanciati dai giovani che si avvicinavano alla 
malocca per le danze. 

Le banane vengono spappolate, per preparare la pappa, con un bastoncino 
dritto, che termina con tre o quattro corti rametti divergenti; lo fanno ruotare 
rapidamente tra le mani. Asseriva la Valero che tengono il bastoncino diagonal- 
mente e non perpendicolarmente al recipiente, per evitare che con lo sfregamento 
delle mani possano cadervi dentro sporcizie. A dire il vero, io ho, però, visto, i 
Kohorosciwetari spappolare, a volte, le banane direttamente con le mani. 


Gli uccelli Agnacoremasiki, è cervi e le pupugne. 


Intorno agli sciapuni Yano4ma si osservano quasi sempre eleganti palme di 
pupugne (Bactris sp.). I frutti, simili a grandi nespole, vengono mangiati 
lessati, e hanno un gusto assai gradevole, tra quello della castagna e della pa- 
tata. Nella alimentazione di tutti gli YanoAma, le pupugne hanno grande impor- 
tanza; durante alcuni periodi dell’anno, esse forniscono un ottimo alimento. 
Anche la raccolta di questi frutti è accompagnata in genere da grandi feste col- 
lettive, sulle quali ha richiamato l’attenzione Zerries 2. (Figg. 103, 104). 

La vecchia madre del capo Namoeteri Fusiwe narrò alla Valero una leg- 
genda sulla origine delle pupugne: 


« Anticamente, Agnacoremasiki [uccelli neri del genere Cacicus, con macchie 
gialle o rosse, che vivono in gruppo] erano uomini e vivevano in un bosco di 
bambù; là c’era il loro grande sciapuno. La tribù dei cervi viveva vicino; Haya- 
riwe, della tribù dei cervi, rapì una fanciulla Agnacoremasiki. Il giorno dopo, 
Hayariwe così disse alla donna: — Andiamo a prendere pupugne nella roga di 
mio padre —. La fanciulla, triste, seguì l’uomo; nella roga c’erano solo grappoli 
gialli di frutta di pasciuba, che sembravano pupugne. L’uomo disse: — Guarda le 
belle pupugne di mio padre cervo; sono tutte già mature! —. La fanciulla guardò: 
non erano pupugne. Raccolse un frutto e l’aprì: aveva un nocciolo enorme. 


103. GUIA DECORATA, PIENA 
DI PUPUGNE: INDIO 
WAWANAWETERI 


(Foto Baschieri). 


(Foto Baschieri) 


104, LE PUPUGNE. GIOVANE 
KOHOROSCIWETARI CON 
PICCOLA CHIERICA 
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« Gli Agnacoremasiki stavano, intanto, nella loro roca, raccogliendo pu- 
pugna vera e ridevano con grande allegria. 

« Dopo che l’uomo raccolse quelle frutta, la fanciulla gli chiese: - È questa 
forse pupugna ? —. — Sì, è la pupugna di mio padre -. La fanciulla continuò: 
— La nostra pupugna è differente; noi non mangiamo queste frutta. lo ti mostrerò 
domani la roca di mio padre, e vedrai allora come sono le pupugne —. 

« Tornarono al loro sciapuno e la giovane non cosse quelle frutta che non 
conosceva; fu la suocera a cuocerle. Il giorno dopo, i due andarono nella roca 
del padre di lei, dove c'erano tante pupugne. La giovane disse: — Guarda come 
sono belle; ci sono rosse, ci sono gialle —. Poi ne aprì una: — Guarda questo seme 
come è piccolo! —. Ne empì un paniere e i due tornarono nello sciapuno. Il vec- 
chio padre cervo stava stordito per l’epena; il figlio mostrò la frutta, dicendo: 
- Questa è pupugna; quelle che noi abbiamo non sono pupugne, sono 
pasciube —. 

« Il padre, dalla rabbia perché gli Agnacoremasiki avevano pupugna, prese 
il guscio di una lumaca e raschiò la carne della gamba; la gamba divenne grande 
in cima e fina in basso, come quella dei cervi. Finito di raschiare, si trasformò in 
cervo e fuggì, saltando e gridando come un cervo: Fch, feh... 

« Così tutti, uno dopo l’altro, donne, uomini, bambini, si trasformarono in 
cervi; anche lo sposo di quella giovane. La fanciulla restò sola nello sciapuno. Si 
avvicinò al tetto e spiò fuori; quella che era la sua suocera stava con occhi grandi 
di cervo e con corpo tutto di cervo. 

« Allora la fanciulla tornò allo sciapuno degli Agnacoremasiki suoi parenti, 
Tutti stavano facendo reahko in allegria. C'erano pupugne da tutte le parti. 
Quando i suoi la videro, gridarono: — Sta arrivando la moglie del cervo —. Ella 
aveva vergogna; andò dove stavano il padre e la madre e disse: — Quelli con cui 
stavo si sono trasformati in cervi —-. Aveva finito di dire queste parole, che anche 
tutti quelli del suo sciapuno si trasformarono negli uccelli Agnacorema, neri e 
gialli. 

« Al reaho, festa degli Agnacoremasiki, era stato invitato anche un uomo 
YanoAma. Quando tutti gli altri si trasformarono in uccelli, l’uomo prese al- 
cuni di quei semi e li portò nel suo sciapuno. È così che gli YanoAma hanno im- 
parato a conoscere la pupugna. Quando piantano pupugne, scavano un buco, 
mettono i semi e cantano: — Agniagni-curacu —, che è il canto di quell’uccello. 
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Dicono che, dove anticamente vivevano gli Agnacoremasiki, c'è un’enorme radura 
vecchia, con altissime piante di pupugna. Ancora oggi, quegli uccelli vanno in 
branchi, perché sono tutti dello stesso sciapuno ». 


La suocera, la formica, l’uccello Pupumari e il mass. 


È stata la formica sauva a insegnare agli YanoAma come si coltiva il gran- 
turco. Una vecchia Namoeteri così raccontò alla Valero: 252 


« Un giorno, un uomo Kuie [formica sauva| piantò granturco; era sposato 
con donna Pupumari (uccello che canta: pu, pu, pu). La suocera voleva cogliere 
granturco; l’uomo fece dire dalla moglie alla suocera di non entrare tra le piante, 
ma di raccogliere le spighe all’orlo della roga, perché tra le piante si sa- 
rebbe sperduta. La suocera andò alla roga con la nipotina; disse: — Al margine, 
le spighe sono piccole —, ed entrò tra le piante. Allora cominciò a soffiare 
un gran vento (wazort) e la vecchia si perse. Gridò tre volte; la figlia udì e corse. 
Chiamò: — Madre l. La vecchia rispose: — Pu, pu, pu, — e si trasformò in uc- 
cello Pupumari; la sua voce si faceva sempre più lontana. La donna corse allo 
sciapuno e chiamò il marito. Tornarono insieme: udirono il grido lontano: Pu, 
pu, pu. Il marito disse: — Ora non si può fare più nulla — ». 


I Kohorosciwetari, come molti altri raggruppamenti Yano4ma della mon- 
tagna, coltivano il mais, che mangiano arrostito o lessato. Arrostiscono le spi- 
ghe senza togliere le foglie intorno, per non bruciare i semi. I grani sono molto 
belli, di vario colore, alcuni rosso-scuri, altri gialli, altri verdi, ecc. Il mais dei 
Kohorosciwetari (Fig. 105), riportato dalla nostra spedizione, ha magnificamente 
germogliato nel Giardino Zoologico di Roma ed è attualmente in istudio presso 
la Stazione Sperimentale di Maiscoltura di Bergamo (Prof. L..Fenaroli) (2). 

Spesso, in occasione della maturazione del mais, gli Yano4ma organizzano 
grandi feste collettive. 


(1) La coltura del mais non è ugualmente diffusa presso tutti i ragg rruppamenti 
Yanofma, alcuni dei quali ne sono sprovvisti. 
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Interessante è il metodo di coltura che la Valero ha visto usare dai Namoe- 
teri c da altri raggruppamenti: 

« La donna porta i semi al fiume dentro un cesto: li lascia nell'acqua. Dopo 
tre giorni, col corpo dipinto di urucù rosso, torna a togliere i semi dall'acqua e 
mette il cesto all’ombra; dopo tre giorni ancora, i semi hanno germogliato. Tutti, 
allora, vanno alla roga e piantano insieme il granturco. Mentre alcuni fanno i 
buchi in terra, altri lasciano cadere i semi. 

« Quando si semina granturco, nessuno nello sciapuno può mangiare cocco- 
drillo, perché le spighe nascerebbero senza denti; né può mangiare jabuti, altri- 
menti il vento rovinerebbe le piante ». 


I Jurupuri, mangiatori di uhina. 


Presso i Kohorosciwetari ho visto mangiare tuberi, simili a grosse patate, 
abbrustoliti al fuoco; avevano anche un sapore molto simile a quello delle patate. 
Gli Indi li chiamavano ukina. Helena Valero mi ha confermato che tutti gli 
Yano4ma li coltivano e ne sono ghiotti. Ne ho riportato alcuni, che sono stati 
coltivati presso il Giardino Zoologico di Roma e hanno prodotto piante rigo- 
gliose dalle foglie larghissime (Colocasia sp.). (Volume III, Figg. 158, 159). 


Una vecchia Sciamatari così raccontò alla Valero 2% « Uhina era il pasto dei 
Jurupuri (vermi), che a quell’epoca erano gente (1). Furono essi che mostrarono 
agli YanoAma come piantare uhina e come tagliare le radici per averne sempre di 
più. Oggi, quando i vermi rodono quelle radici, essi dicono che sono gli antichi 
padroni, che vengono a mangiare le loro frutta ». 


La preparazione e lo svelenamento del mumu. 


Interessante è il sistema che gli Yanoàma usano per cucinare un frutto ve- 
lenoso del bosco, che gli Sciamatari e i Namoeteri chiamano mumu 259. 
« Vidi che, quando essi [Sciamatari] vogliono conservare frutta di mumu, 


(1) Nonostante la rassomiglianza della parola, non ritengo che esista alcun rapporto 
tra questi vermi, indicati dalla Valero col nome di Jurupuri e il Jurupari, l’ente sopran- 
naturale T'ariàna e Tukano. 
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le seccano sopra al fuoco e le nascondono dentro grotte, su grate di legno al- 
l’asciutto, dove mettono anche le altre cose loro. Quando vogliono mangiarle, 
le mettono nell’acqua. Per togliere meglio il veleno, prima di mettere i frutti 
di mumu in acqua, li fanno bollire per renderli molli. Li mangiano con 
carne di armadillo, coccodrillo, uccelli, dopo averli tagliati in fettine sottili 
con una specie di coltello, preparato con la parte inferiore del guscio di una 
tartaruga ». 

Probabilmente, il mumu, di cui parla la Valero, è lo stesso frutto che Bar- 
ker 25 e Cocco chiamano wabu e che Zerries 9 considera il frutto amaro di 
Lecythis longifolia. 

Secondo informazioni raccolte da padre Cocco presso gli Igneweteri del Rio 
Ocamo, fu Waiaxoromiriwe [rapace notturno simile a un gufo], che un tempo 
era stato uomo, a insegnare agli Yanoama come preparare wabu. Egli disse 
loro che dovevano purificarlo facendolo bollire in acqua, poi tagliarlo a fette sot- 
tili sottili con la parte inferiore di misî [piccola tartaruga], che affilano su 
pietra. 


La mantoca. 


a) Rahariwe e la manioca. — « Fusiwe così raccontò alla Valero: — Un tempo, 
gli Yano4ma non avevano nulla da mangiare: mangiavano terra. Essi rapirono 
la figlia di Rahariwe (!) e la portarono nel bosco. Le mostrarono una pianta 
dalle foglie come manioca e dissero: — Questa è manioca —. La figlia di Raha- 
riwe rispose: — Mai questa pianta fu manioca; mio padre Rahara sa quale è 
manioca. Domani andrò da mio padre; quando sentirete nel fiume « cram », 
sarà mio padre che strapperà le radici dal fondo —. 

L’a figlia di Rahara andò da suo padre e gli YanoAma udirono: — Cram - 
dalla parte del fiume. La figlia di Rahara tornò; aveva un cesto con dentro due 
fasci di rami, separati da foglie. Erano rami di manioca, amara e dolce. La figlia 
di Rahara disse: — Abbattete le piante del bosco e bruciatele —. Ella stessa mostrò 
come piantare e trapiantare. Poi scortecciò il tubero, lo raschiò, fece una pappa, 
tolse la parte gommosa, preparò bejù e farina. Ne preparò poco, ma presto di- 


(1) Rahara o Rahariwe = enorme serpente mitico, che vive nella profondità 
del fiume. 
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venne molto, perché era stato fatto dalla figlia di Rahara. Gli YanoA4ma così vi- 
dero e da quel tempo fecero anche loro ». 

Secondo un’altra versione, ascoltata da Padre Cocco tra gli Igneweteri, fu 
il cervo che insegnò agli YanoAma come si coltiva e si prepara la manioca. 


b) Lo svelenamento della manioca. - La manioca ha un'importanza modesta 
nell’alimentazione di questi Indi. Infatti, non solo molti raggruppamenti Ya- 
noàma, visitati dalla Valero nella regione tra Brasile e Venezuela, non coltivano 
la manioca, ma anche quelli che ne conoscono la coltura usano strumenti 
(raschiamanioca, spremimanioca) del tutto primitivi. Così 1 Surara e Pakidài 
del Demeni usano, a detta di Becher 2, minuscole presse simili a tipiti, lunghe 
m 1,10-1,20. I raschiamanioca sono, in genere, rappresentati da semplici pietre 
‘ taglienti. I Pisciaanseteri del Rio Mavaca hanno ormai appreso dai Makiri- 
tari l’uso dei grandi tipiti. 

Non dobbiamo dimenticare che, per rendere commestibile la manioca, è 
necessaria una lunga ebollizione e che questi Indi raramente possiedono reci- 
pienti di terra cotta. 

È interessante il sistema da essi usato per lo svelenamento. La Valero così 
lo descrive: « Gli uomini lavano le radici per portar via la terra, e le raschiano 
di fuori con pezzi di legna per pulirle meglio. Lé donne le strofinano, poi, su pie- 
tra e le riducono in una pappa, che gli uomini spremono. Non hanno tipiti, 
ma usano la corteccia, molle come un panno, di una pianta, che si chiama nel 
Rio Negro tururi; infilano la palla di manioca dentro alla corteccia e poi spre- 
mono con le mani per fare uscire il liquido. 

« ...Allora, i Tetcheiteri [sottogruppo dei Namoeteri] cominciarono a racco- 
gliere il succo di quella pappa e a riunirlo in quelle grosse pentole di terra cotta, 
per bollirlo. Dicono che quel succo fresco è velenoso. Se è mal bollito, fa vomitare e 
girare la testa. 

« Lo fecero bollire, bollire, finché la schiuma non saliva più sulla pentola. 
Allora la vecchia lo odorò e disse: — Il fumo non è più forte, è già buono —. Poi 
ne prese un po’ nella bocca, sbatté le labbra: — Va bene, non è più amaro; to- 
glietelo —, disse. 

« Mi dettero un po’ di quel brodo. Le donne appesero ben alti, sopra al 
fuoco, quei panieri con pappa spremuta, girandoli di tanto in tanto. Li seccano 
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subito, per non farli diventare acidi. Il giorno seguente, nel liquido spremuto 


si era formata gomma: è la tapioca. Io dissi: — Mi piace molto; fatemi i bejù 
con questa —. 
« ...La moglie del tusciaua Teteheiteri mi dette una grande cuia e sbri- 


ciolò quella pasta di manioca ormai secca, tirando via i pezzi più grossi. Io co- 
minciai a mettere quella massa sulla pietra rovente; quando quelle piccole torte 
erano abbrustolite da una parte, giravo e ne preparavo altre. La padrona dette 
tre di quei bejà per ogni donna che aveva lavorato. Dette molto bejù al tusciaua, 
al fratello e agli altri ». 


I colibri e lorigine del cotone. 


« Sono gli uomini 259 che piantano il cotone: tolgono le erbacce nelle rogas, 
le bruciano e piantano i semi. Fanno in terra un buco con un arco rotto o con un 
bastone appuntito, e vi mettono dentro due semi. Se germogliano troppo, la- 
sciano solo due germogli. Essi dicono che alcune persone hanno la mano cattiva 
nel piantare; allora il cotone cresce troppo alto e dà poca frutta. 

« Raccolgono il cotone non ancora perfettamente maturo, senza neppure 
una foglia secca; lo mettono su foglie di banana al sole, nello spiazzale dello scia- 
puno e non vicino al fuoco, per non farlo ingiallire ». (Fig. 106). 


« Un tempo — narrava il capo Namoeteri Fusiwe — i colibrì erano uomini 
e avevano amache di cotone: ancora oggi i colibri rubano il cotone per fare i 
loro nidi. Gli Yano4ma videro quelle amache e chiesero a Tenscio (colibrì) come 
le avessero preparate. Egli, allora, li portò fino alla sua roga e mostrò piantine 
giovani; più avanti mostrò piante con frutto e, più avanti ancora, piante cheormai 
non avevano più frutto. Allora così parlò: — Fate una roga piccola; non mescolate 
altre piante, perché tolgono forza alla terra. Seminate in maniera da avere piante 
giovani, poi con frutto, poi piante vecchie; così avrete sempre cotone —. Tornò 
alla sua casa, diede i semi agli Yanoama e disse: — Quando le piante saranno 
abbastanza alte, togliete ad esse la punta; così i rami saranno più robusti —. Pre- 
se, poi, un bastoncino ben lungo, un pezzo di cuia rotondo e liscio in basso e fece 
un fuso; insegnò, così, a filare. 

«Quando gli uomini si trasformarono in animali, anche i Tenscio diven- 
nero uccelli colibrì ». 
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Il tabacco. 


a) Wasci e il tabacco. — Anche il tabacco è piantato dagli uomini; le donne 
aiutano solamente. Particolare cura essi hanno per le piantine giovani, che pri- 
ma coltivano in una specie di vivaio e successivamente trapiantano, proteggen- 
dole per alcuni giorni dal sole con rami di palma. 


«Quando gli animali erano gente — raccontò Fusiwe ® —, Wasciò (pipi- 
strello) fu il primo che coltivò il tabacco. Un giorno, incontrò un uomo Yanoama 
e Jo invitò a provare il tabacco; l’uomo lo trovò buono. Allora Wasciò prese i semi 
del tabacco, che teneva dentro un piccolo tubo di bambù, come ancora oggi si con- 
servano. Ne mise alcuni in una foglia di Micuemi e così disse: — Fai fuoco nella 
roga con cupim, che arde facilmente. Dopo tre giorni, soffia questi semi sulla terra 
bruciata e ricoprili appena; quando saranno nate le giovani piantine, trapiantale 
e proteggile con grandi foglie dal sole, ma non completamente. Passati i giorni 
di una mano [5 giorni], se le piantine saranno robuste, togli le foglie che hai 
messo sopra e lascia le piantine al sole. Col sole, potrai avere tabacco forte; con 
pioggia, tabacco debole —. Ancora oggi gli YanoA4ma piantano così il tabacco; 
gli uomini invocano Hekurà di Wasciò e dicono: — Non sono io; è Wascioriwe 
che pianta — ». 


b) Preparazione della cicca e sua azione biologica. — Tutti, uomini e donne, ten- 
gono enormi cicche tra il labbro inferiore e i denti, fatte di foglie di tabacco 
arrotolate. Le tengono per ore e ore, come una salsiccia scura, che deforma i 
lineamenti del volto. (Fig. 107). 

Grelier 29, Vinci 28, Seitz 2 hanno assistito alla preparazione di questi 
boli. La Valero 26% stessa li ha preparati tante volte. 

« Lasciano seccare il tabacco sopra al fuoco e tirano via la parte dura come 
un rametto, che sta al centro della foglia. Lasciano una parte del gambo, che 
serve per tenerla appesa ben alta sul fuoco. Quando le foglie sono secche, buttano 
via anche il pezzo di gambo e conservano le foglie una sull’altra. Alcuni legano il 
mucchio di foglie con sottili liane, perché il vento non le porti via. Poi foderano 
bene un paniere, lo riempiono di foglie e incominciano a usare quelle un po’ 
rovinate. Prima di usarle, le mettono in una cuia con un po’ d’acqua, poiché sono 
molto secche; poi, vicino al fuoco, rimescolano le foglie con ceneri, finché sono di 


107. WAWANAWETERI CON CICCA DI TABACCO 


(Foto Biocca) 
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nuovo asciutte. Prendono, in genere, tre foglie, le sbattono per togliere le ceneri 
e le arrotolano una sull’altra. Se le foglie sono molto lunghe, le raddoppiano più 
volte, finché fanno un grosso bolo lungo, che mettono tra i denti inferiori e il lab- 
bro. Gli Sciamatari lo mettono anche sotto al labbro superiore (1). 

« Anche le donne lo mettono in bocca; ma io non ho mai voluto. Facevo 
come una sigaretta e fumavo. Fusiwe mi diceva: - Se vuoi, fuma pure la sera, 
quando è scuro; ma non ti far vedere dagli altri —. Anche a lui il puzzo del fumo 
dava fastidio. 

« A volte, le donne preparano il bolo e lo mettono prima nella loro bocca, 
per passarlo così pronto al marito. Ci sono uomini che non vogliono, che hanno 
schifo e che, se le donna lo ha già messo in bocca e glielo passa, lo gettano via, 
dicendo: — Preparamene un altro -. Io lo preparavo per Fusiwe ». 


Gli YanoAma incominciano a usare cicche di tabacco, quando sono ancora 
molto giovani; diventano, così, schiavi del vizio. Uno dei regali più graditi che 
possa essere loro fatto è proprio il tabacco, che nel bacino amazzonico viene 
preparato dai Bianchi sotto forma di grosse corde, del peso di molti chili. Essi 
preparano, allora, le loro cicche con pezzi di queste corde. 

Ho cercato di chiedere agli interpreti quali sensazioni provassero in seguito 
all’uso delle cicche di tabacco. La risposta è stata analoga a quella che ho ricevuto, 
quando ho chiesto ai Tukano perché mettessero ipadù, cioè polvere di foglie di 
coca, tra labbra e denti. Essi asseriscono di avere maggiore resistenza alla fatica, 
scomparsa del senso molesto di fame e sensazione di benessere. Il Padre Gois mi 
ha riferito che, a volte, viaggiando nel bosco con gli Yano4ma, si è fatto preparare 
e ha usato la cicca; egli mi ha confermato di aver provato le stesse gradevoli sen- 
sazioni che mi avevano descritto gli Indi. 

Contrariamente agli altri Indi dell’Alto Rio Negro e dell’Orinoco, gli 
Yano4ma non usano fumo di tabacco durante le cure sciamaniche; probabilmen- 
te, è questa la ragione per cui non ne proibiscono l’uso alle donne e ai ragazzi. 
Tuttavia, non mi sembra possibile escludere che essi attribuiscano un qualche 
significato magico al tabacco. A questo riguardo, è senza dubbio interessante il 
fatto che il capo Namoeteri Fusiwe, prevedendo di essere ucciso di lì a poco, chiese 


(1) I Wawanaweteri (Sciamatari del Mai4) hanno la stessa abitudine, come ho 
potuto controllare personalmente. 
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alla moglie Helena Valero di preparare il suo bolo di tabacco e di metter- 
glielo nella bocca dopo morto, perché il suo corpo venisse bruciato con il 
tabacco. 


Piante ad azione magica. 


a) Piripirioca. - Racconta la Valero che, nella roga vicino al tabacco, gli 
uomini coltivano in segreto piante magiche, per la caccia e perla guerra. Usa- 
no soprattutto alcuni tuberi: strappano le foglie che affiorano e poi ricoprono 
con cortecce di albero l’arbusto mutilato, perché gli altri non lo trovino e lo 
rubino. Le donne non conoscono queste piante o fingono di non conoscerle. 

Per la caccia del tapiro, usano una peripirioca, dalla radice rigonfia, che ri- 
corda l’occhio del tapiro. La lasciano seccare al fuoco, poi la spappolano e la sfre- 
gano, mescolata con urucù, sul proprio corpo, sulle frecce, sul muso e sulle zam- 
pe dei cani. Dovrebbe stordire il tapiro, permettendo ai cacciatori di avvicinarsi. 

Per ogni animale, c’è una pianta. Il maiale selvatico viene cacciato dopo che 
tutti, uomini, frecce, cani, sono stati sfregati con una radice dalla forma di mu- 
setto di maiale. I mutum, i tucani, i pappagalli, le scimmie, gli armadilli, ecc 
tutti hanno le loro piante, che dovrebbero intorpidire l’animale al quale sono de- 
stinate. 

I guerrieri coltivano nella roga piante simili a aroroca (?) dalla radice ri- 
gonfia e piante con radici, che finiscono in una piccola palla assomigliante a un 
occhio umano. Quando si approssima il momento della lotta, gli uomini passano 
sulle frecce la polvere ottenuta da quelle radici, perché volino dritte e colpi- 
scano. Le vecchie, che seguono i guerrieri per caricare poi il bottino, spesso 
soffiano queste polveri nella direzione degli sciapuni nemici, perché i nemici 
non còlpiscano con le loro frecce (vedi il capitolo sulla guerra). 


b) Arcari. - « Dicono che esiste un veleno che ottengono dal bulbo di una 
pianta; quel veleno si chiama aroari. Raschiano quei tuberi; seccano la parte ra- 
schiata e la mettono in canne di bambù. Essi affermano che le api, che suc- 
chiano i fiori di quella pianta, muoiono; gli uccelli, che passano vicino a quel ve- 
leno, muoiono. Per far morire una persona, basta, secondo loro, soffiare nella sua 
direzione, da lontano, il veleno conservato in quei bambù, perché la persona 
muoia ». 
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c) Kumi. - Mentre mi trovavo con Padre Cocco, presso gli Igneweteri del 
Rio Ocamo, il capo ci raccontò: « Un marito di qui aveva due mogli; era 
vecchio. Alla moglie piaceva un giovane; la donna ha messo nel pesce una foglia 
che si chiama kumi, e il giovane sì è tanto innamorato. Mio fratello possiede que- 
ste piante » (*). E, dopo qualche giorno, il fratello del capo, giovane robusto 
e noto per la sua aggressività, al quale avevo fatto molti doni, venne da me con 
molte piante erbacee, con ancora il bulbo attaccato. Un interprete mi tra- 
dusse il suo fiorito discorso, nel quale mi diceva che egli non era un meschino 
avaro e che, quello che aveva, dava; e mi dava quelle piante, perché forse ne avrei 
avuto bisogno. Bastava spappolarne tra le mani una e poi toccare una donna, e 
questa non avrebbe potuto più resistere al fascino di chi l’aveva toccata. 

Nelle faretre dei cacciatori ho trovato spesso, assieme alle punte di frecce, 
dei pacchettini misteriosi, con dentro piccoli tuberi, polverine, radici, pietrine ecc. 


Le donne Yano&ma conoscono piante anticoncezionali, come le conoscono 
le donne Tukàno. Dopo aver avuto il primo figlio, Helena rimase per alcuni anni 
senza nuove gravidanze: le compagne le chiedevano se avesse preso succhi di 
piante per non ingravidare. 

Le Yano4ma, però, pur conoscendo l’esistenza di tali piante, ne farebbero 
molto meno uso delle donne Tukàno e Tariàna, probabilmente perché le leggi che 
regolano i matrimoni, gli incesti ecc. non sono così severe e terrificanti. 


Alcune considerazioni sulle conoscenze di agricoltura degli Yanodma. 


Scrive Métraux 28, nella breve ma acuta sintesi sulle « Tribù di caccia- 
tori del Bacino del Rio Negro », che « gli Shirian4, Waica e Guaharibo sono 
nomadi della foresta, la cui sussistenza è basata principalmente sulla caccia, sulla 
pesca e sulla raccolta, sebbene i due gruppi Shirianà, visti da Koch-Griinberg 26 
coltivassero manioca, Dioscorea, banane e canne da zucchero in grandi radure. 
Essi ammettevano tuttavia di aver appreso l’agricoltura dai loro vicini più avane 
zati ». 


Ritengo che questa opinione debba essere alquanto riveduta in base so- 


(*) Questa informazione conferma la notizia su una pianta kumi, data per la prima 
volta da Anduze 269, 
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prattutto alle osservazioni della Valero sui gruppi YanoA4ma che vivono più 
all’interno. Infatti, non solo i due raggruppamenti visti da Koch-Griinberg, 
ma, praticamente, tutti gli YanoAma sanno coltivare molte piante alimentari. 
Essi coltivano e mangiano i frutti della palma Beactris (pupugna o pijiguao); 
delle banane e del mais, i rizomi tuberosi delle piante del genere Dioscorea e 
Colocasia ecc. Essi sanno coltivare piante utili come il cotone e le canne da freccia 
e piante voluttuarie, come il tabacco. Alcuni raggruppamenti coltivano anche 
piante allucinogene (Pipiadena) e addirittura piante considerate ad azione ma- 
gica come Cyperus ecc. ° 

I loro sistemi di cultura sono anche variati e dimostrano conoscenze non 
volgari di agricoltura. Sulle rogas, preparate bruciando il bosco con la stessa 
tecnica usata dagli altri Indi amazzonici, essi piantano semi, piantine, polloni, 
a seconda dei casi. Infatti il cotone è piantato per semi e le piante sono potate 
per ottenere maggior frutto; anche il mais è piantato per semi, ma, per facilitare 
l’attecchimento nei periodi secchi, è tenuto per alcuni giorni in acqua. Il tabacco 
è fatto nascere in piantinai protetti dal sole e poi trapiantato; le banane sono col- 
tivate attraverso polloni che, a volte, essi trasportano da grande distanza, quando 
vogliono preparare una nuova roga. Molti raggruppamenti conoscono la ma- 
nioca (Manthot utilissima) e sanno svelenarne le radici tuberizzate, sebbene que- 
sta pianta venga poco usata. Essi sanno rendere commestibili frutta probabil- 
mente velenose, come il mumu (Lecythis sp. ?), attraverso un trattamento lungo 
e complicato, di cui parla la Valero, e sanno anche concimare il terreno, per 
esempio con vecchie piante putride di banane per avere poi un frutto migliore. 

Concludendo, quindi, gli YanoA4ma sono cacciatori e raccoglitori. La loro 
agricoltura, sufficientemente variata e sviluppata, dimostra la conoscenza di 
tecniche complesse, tramandate da generazioni. D'altronde non sarebbe possibile 
immaginare la sopravvivenza nella foresta equatoriale di gruppi numerosi di 
oltre cento o duecento individui, senza l’esistenza di una agricoltura adeguata. 
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Alcune notizie generali. 


Gli Yano4ma inspirano una polvere allucinante, che chiamano epend o 
ebend, attraverso un tubo lungo circa mezzo metro. Un Indio appoggia a una 
narice l’estremità del tubo nel quale si trova la polvere, mentre un altro Indio 
soffia all’estremità opposta, immettendo così la polvere nelle vie respiratorie del 
compagno. Colui che deve inspirare, mette la polvere nella canna e ne dosa la 
quantità. 


@onie. La droga provoca un’ebbrezza che non è accompagnata da quei forti 
barcollamenti che si hanno nell’ubriachezza alcoolica; dosi eccessive lasciano 
l’individuo senza coscienza e 


(vedi Barker 202, 
Zerries 28, Becher 29, Anduze 299). 


— Allora, invece di portarlo dentro il tubo di bambù, dentro la cuia, met- 
tono l’epenà dentro un pacchetto di foglie bene stretto, che si legano al. collo. 
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come fanno qui i preti quando danno la bene- 


dizione. 
« Dicono che Omawe portava il suo bambù, con dentro epenà, appeso 
sulla schiena. Il tusciaua mi diceva: — Faccio come Omawe: appendo il mio 


piccolo bambù di epena sulla schiena — ». 


I Piaroa dell’ Alto Orinoco preparano e inalano anch’essi lo yopò (o Niopò), 
« stupefacente che prende il capo religioso delle tribù, o shaman, e per mezzo del 
quale può sdoppiarsi e compiere i suoi viaggi mentali nel paese degli spiriti » ?°2. 


Lo strumento da essi usato per inalare yopò ?°) consiste in due tubi di canna, 0 
di osso, che vengono inseriti nelle narici e che, congiunti in basso, permettono di 
inspirare la polvere senza l’aiuto di un compagno. È lo stesso strumento visto 
adoperare dagli Indi del Bacino del Rio Purus e Juru4 (Yamamadi, Ipurina ecc.) 
da Steere 2% per l’inalazione del tabacco o del paricà. Gli Uitoto, visitati da 
Crévaux 2° nel Rio Japurd, si insufflavano reciprocamente nelle narici una pol- 
vere misteriosa mediante due canne incrociate, introdotte con un’estremità nella 
narice del compagno e con l’altra nella propria bocca. Secondo Métraux 299), i 
Gasharari, sottotribù degli Ipurina, prenderebbero paric4 anche sotto forma di 
clisteri, praticati con una specie di siringa di gomma. 

Lungo l’ Uaupés e il Tiquié ho sentito più volte ricordare l’uso di una polvere 
chiamata paricà, preparata con speciali mimose c conosciuta, secondo Koch- 
Griinberg ??, in tutto il bacino dello Japur4. Viene inspirata con lo stesso stru- 
mento adoperato dai Piaroa. Nel Rio Icana, i pagé ancora oggi inspirano paricà 
durante i loro esorcismi, mettendo la polvere da inalare in un lungo osso di uccello, 
cavo nell’interno e circondato all’esterno da penne variopinte. 

L’uso di polveri allucinogene da parte di Indi della foresta tropicale ameri- 
cana è, quindi, abbastanza diffuso e ha notevole interesse per lo studio dello 
sciamanismo e di alcune manifestazioni artistiche ad esso legate (canto, poesia, 


ecc.). 
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Gli YanoAma non amano essere osservati, mentre sono sotto l’effetto del- 
l’epenà. Ricordo che il capo Kohorosciwetari mi costrinse ad allontanarmi, 
perché uno Sciapori aveva preso epenà e cantava le sue invocazioni. Seitz 
ricorda che, mentre stava tra gli Yanoàama del Rio Mai, si verificò un grave 
incidente, quando egli cercò di fotografare uno Sciapori che stava inalando 
epenà. Gli Indi lo circondarono minacciosi, e l’incidente fu dominato solo dopo 
l'immediato intervento di Padre Gois, che aveva rapporti amichevoli con quegli 
Indi. 


Ho avuto la fortuna di poter registrare su nastro magnetico moltissimi canti 


sciamanici. 


Gli YanoAma che vivono nella regione tra Alto Orinoco e Bacino del Medio 
Rio Negro usano due diversi tipi di epena, che schematicamente chiamerò 
« epenà di cortecce » ed « epenà di semi ». 

Durante il nostro viaggio, abbiamo assistito alla preparazione dell’epena, sia 
nel Rio Cauaburì, sia nell'Alto Orinoco: le nostre osservazioni confermano esat- 


tamente quello che la Valero ci aveva già detto. 


Dal diario di viaggio (7-3-1963). Con la nostra canoa risaliamo il Rio Matu® 
faca) a monte del loro sciapuno, e approdiamo vicino ad un’alta pianta, dal tronco 
relativamente sottile, con corteccia liscia e gialliccia e con rami alti che escono a 
raggiera dal tronco. (Ghiamano questa pianta: een4. Col mio ‘grande coltello, 
gli Indi incidono la corteccia e ne staccano lunghissime strisce, che poi spezzano 
in frammenti rettangolari: i frammenti, messi uno sull’altro, vengono legati con 
liane. Dal tronco, appena tolta la corteccia, esce un liquido denso, dall’aspetto 
lattiginoso e rossiccio. Io vorrei avere alcune foglie della pianta, mai primi rami 
sono alti da terra almeno una decina di metri. Un Indio, allora, arrotola una lunga 
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liana intorno al tronco, formando così un largo anello; introduce 1 piedi nel cer- 
chio, appoggiandoli avanti sul tronco. Con le mani afferra il tronco e, a piedi 
pari, risale, trascinando con le punte divaricate il cerchio di liane, che gli serve 
come appoggio ai calcagni; ognuno di questi passi sul tronco è seguito da un suc- 
cessivo spostamento verso l’alto delle due mani. In brevissimo tempo egli si 
arrampica sulla grande pianta, che non avrebbe potuto risalire in altra maniera. 

AI ritorno, passiamo nella loro roga, dove essi raccolgono una pianta erbacea 


Guichirà (Manica raneoTA ima erza corteGia: mentre io li attendo, rientrano nel bo- 


sco e tornano con frammenti rettangolari di una nuova corteccia grigiastra e molto 
meno liscia. Riportano anche i rami, che sono ricoperti da piccole foglie compo- 
ste lanceolari; chiamano questa pianta 

Appena arrivati nello sciapuno, raschiano via, dalla parte interna delle cor- 


tecce della prima pianta epen4, (lunghe strisce sottilissime e resistenti, dal colore 


seccano al sole, e poi al calore del fuoco, anche la pianta erbacea e i frammenti 
rettangolari dell’altra corteccia dell’albero hama-azita. 

| Assisto, dopo qualche giorno, alla preparazione dell’epenà, quando tutto 
è stato ben seccato. Gli stessi Indi frammentano le cortecce dell’hama-azita e 
le bruciano esternamente, con tizzoni ardenti, rimescolandole con la stessa tec- 
nica usata per la preparazione del curaro, in maniera che non carbonizzino com- 
pletamente. 

Mescolano, poi, fortemente con le palme delle mani strette tra le cosce, i 
resti semi-carbonizzati dell’hama-azita con le strisce seccate al sole e al calore 
dell’epena. Il lavoro richiede un certo sforzo fisico, e la massa si va man mano 
trasformando in una polvere impalpabile. Infine, aggiungono, polverizzando 
‘tutto con la stessa tecnica, l’erba aromatica seccata al sole e poi al calore del 
fuoco. Ottengono, così, una polvere di colore cenere-verdastro, che conservano 
dentro tubi di bambù. 

Presso i Kohorosciwetari, ho raccolto campioni delle piante chiamate epené 
dalla cui corteccia gli Indi estraevano i principi attivi dell’epenà: la identificazione 
botanica, eseguita dal botanico W. A. Rodrigues (vedi Vol. III, p. 235) ha 
dimostrato trattarsi di virole, precisamente Wirola puneiata e Wirola Hufula. Tale 
osservazione verrebbe così a confermare analoghi reperti del Seitz ?®, il quale 
avrebbe visto adoperare per lo stesso scopo dagli Araraibo due altre specie del 
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genere Virola, identificate da Schreiber e Schmidt di Monaco di Baviera come 
Wirola calophylla e Virola calophylloidea. 

Sebbene i tentativi, fatti da Marini Bettolo e coll., di estrarre alcaloidi da 
Queste cortecce non abbiano dato risultato, ciò non permette di escludere che 
l’azione di tipo allucinogeno sia provocata da principi attivi non alcaloidi o che 
la cattiva conservazione del materiale abbia falsato i risultati. 

È utile, inoltre, ricordare che Wurdack?9 nel breve ed interessante lavoro 
sul narcotici indi, riferisce che alcune tribù amazzoniche (precisamente i Ba- 
niwa, i Kuripako e gli Yavitero) usano per questo scopo l’essudato della corteccia 
di piante del genere Virola. Mi è possibile confermare questo dato anche per 
(altre tribù Aruak Un vecchio indio (Tariana del Rio Uaupés mi ha dato, infatti, 
una corteccia di Virola cuspidata (identificata sempre da Rodrigues), che i pagé 
della sua tribù usano per preparare il paricà. Evidentemente, le piante del genere 
Virola offrono interessanti prospettive di indagini nel campo della farmocologia. 


108. PIANTA ERBACEA NON IDENTIFICATA E RASCHIATO DI CORTECCIA DI Virola 


109. IL SECCAGGIO AL SOLE DELLE CORTECCE: SCIAPUNO DEI KOHOROSCIWETARI 


(Foto Biocca) 


110. MIMOSACEA 


Ill. Virola sp. 


08-111. PIANTE USATE PER LA PREPARAZIONE 
DELL'EPENA DI CORTECCE 


112. 113, 114. FASI DELLA PRE- 
PARAZIONE DELL’EPENA 
DI CORTECCE: SCIAPUNO 
KOHOROSCIWETARI 


(Foto Biocca) 


(Foto Biocca) 


115. VECCHIO SCIASCIANAWETERI DELL’AL'TO RIO ORINOCO CON GRANDE CHIERICA. 
HA LA CANNA PER INALARE EPENA. 
LUNGHEZZA DELLA CANNA: cm 62 
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Epend di semi. 


Nell’Alto Orinoco ho visitato, con Baschieri e con un coadiutore salesiano, 
lo sciapuno degli Sciascianaweteri, che vivono a monte di El Platanal. Essi, con 
i Mahekototeri e gli altri YanoAma della zona, usano un epenà diverso, conser- 
vato sotto forma di pani scuri, ricoperti di foglie. Questo epenà viene preparato 
con i semi di un albero, che ricorda una nostra mimosa dalle piccole foglie e dal 
tronco rivestito, nella parte bassa, da escrescenze appuntite. Il metodo di prepa- 
razione che abbiamo potuto osservare corrisponde esattamente a quello che la 
Valero 28 ci aveva già descritto. 

«Su una grande foglia, che si chiama miîumakena, fanno cadere le ce- 
neri finissime della corteccia della pianta hama-hahi; poi, prendono quei semi, 
come fagiolini, di una pianta non molto alta e un po’ rossiccia, seccati lentamente 
sopra al fuoco; li sfregano tra le mani sopra alle foglie, insieme a quelle ceneri. 

« Quei semi, però, sono sempre un po’ umidi; per cui aggiungono continua- 
mente nuove ceneri per seccare la massa, ma non mettono mai troppe ceneri; al- 
trimenti, dicono, fanno ferite nel naso. 

« Su un pezzo di terra cotta bollente fanno cadere quella massa, che si sbriciola 
con il calore. I pezzettini saltano, facendo pa, pa, pa... Se saltano molto, signi- 
fica che l’epend è forte. Allora, con un pezzo di pietra liscia, sfregano su quel pezzo 
di terra cotta, finché tutto diventa come una polvere sottilissima. Mentre sfre- 
gano, la polvere si raffredda. Filtrano la polvere e la raccolgono su un’altra fo- 
glia; poi rimettono sul frammento di terra cotta infuocato i pezzi che non sono 
filtrati, finché diventano quasi rossi. Quando incominciano a raffreddarsi, li 
sfregano di nuovo e riuniscono, poi, questa polvere con l’altra. 

« I Namoeteri non avevano quelle piante con le frutta e si facevano dare i 
fagiolini dagli Hasubueteri. Una volta, il tusciaua Fusiwe li piantò in una parte 
del monte, dopo aver abbattuto gli alberi. Ricordo che un giorno, forse quattro 
anni dopo, arrivò portando un piccolo cesto con dentro i fagiolini. Mi disse: — 
Guarda questo epenà che ho piantato; è cresciuto bene: già dà frutti. È poco tempo 
che lo ho piantato; le piante sono ancora piccole, ma cariche di frutti. Il monte 
è molto buono! — Io andai con lui e vidi le piante piene di frutti ». 


Con la collaborazione di Padre Cocco, abbiamo avuto i semi usati dagli 
Yanoama dell’Alto Orinoco per la preparazione del loro epenà: la identifi- 
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cazione botanica ha permesso di stabilire che si tratta di semi di Piptadenia 
peregrina. (Volume III, Figg. 162, 163). 


Notizie sull’attività farmacologica degli alcaloidi dell’epend di semi. 


Coloro che prendono epenà hanno occhi lucenti e lacrimosi, come se stessero 
piangendo; narici umide, da cui scolano verso la bocca rigagnoli sporchi di pol- 
vere grigia; sguardo fisso nel vuoto e assente. 

Padre Bigiaretti mi diceva che più volte aveva provato a mettersi di fronte 
a qualche Indio amico, che si trovava sotto l’effetto dell’epenà: aveva avuto l’im- 
pressione di non essere neppure visto. 

Un giorno, con Padre Cocco abbiamo abbracciato e tenuto fermo un Igne- 
weteri ebbro di epenà, per osservargli la pupilla; l'abbiamo trovata completa- 
(mente miotica, cioè assolutamente ristretta. Ho, poi, ripetuto altre volte questa os- 
servazione, che contrasta con la affermazione di Barker 28%, secondo il quale lo 
yopò (= epena) ingrandirebbe la pupilla, fino quasi a coprire tutta l’iride. È 
probabile che un’intensa miosi di un’iride nera abbia dato al Barker l’errata 
impressione di una pupilla completamente aperta. Per avere il piacere di cono- 
scere un così valoroso missionario e per discutere su alcuni aspetti della cultura 
Yanofma, (mi sono recato da Barker nella sua Missione, allo sbocco del Rio Ma- 
vaca col Rio Orinoco. Il Barker ha risposto alla mia osservazione in termini scien- 
tificamente validi, e cioè che esistono epenà preparati con piante e con metodi 
diversi: è possibile, quindi, secondo Barker, che gli epen4 diversifichino anche 
per alcune proprietà farmacologiche. 


Disponendo di alcuni panetti di epenà dei Mahekototeri, abbiamo cercato, 
al nostro ritorno a Roma, di stabilire, in collaborazione con Marini Bettolo e 
Delle Monache ®®), la natura dei principi attivi. i 

Per estrazione con acido acetico, è stata ottenuta una miscela di alcaloidi, 
che sono stati sottoposti a cromatografia su strato sottile. La separazione è stata 
effettuata su colonna di allumina e ha consentito di isolare e identificare, quali 
componenti principali, la bufotenina, PN ossido della bufotenina, ’N-N-dime- 
tiltriptammina, l’N-ossido della N-N-dimetiltriptammina, oltre a tracce di al- 
caloidi che non sono stati identificati. 

Questi risultati stanno a indicare che l’epenà, impiegato dagli Yano4ma 
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dell’ Alto Orinoco come allucinogeno, contiene effettivamente alcaloidi di cui 
sono ben note le attività sul sistema mervoso centrale, quale la bufotenina 
e la dimetiltriptammina, e che giustificano pienamente la sua azione farma- 
cologica. 

È interessante far notare che la Bùfotenina®è stata ritrovata in alcuni funghi 
velenosi (Amanita mappa, A muscanicay A pantherina) e in alcune piptadenie (Pip- 
tadenia colubrina, P. macrocarpa e P. peregrina); mentre la dimetiltriptammina è stata 
ritrovata in Lespedeza bicolor, Mimosa hostilis e in Prestonia amazonica. 


Contemporaneamente, abbiamo eseguito ricerche sugli alcaloidi contenuti 
in un tronco nodoso di liana (!), usato dai pagé Taridna dell’Alto Rio Negro per 


In base a queste prime osservazioni chimiche, è lecito supporre che gli Ya- 


noàma dell’Alto Orinoco usino a scopo allucinogeno preparati contenenti alca- 
loidi del gruppo della triptammina, mentre gli Indi del bacino del Rio Negro 
(Tukano e Tariàna, e forse Suràra e Pakidài) usino preparati contenenti alcaloidi 
del gruppo dell’armina. 

Un magnifico studio comparativo sull’uso e sul significato delle polveri da 


x 


inalare usate dagli Indi sudamericani è stato recentissimamente eseguito da 
erties 288» Gli YanoAma dell’Alto Orinoco, secondo le osservazioni personali 
dello Zerries, preparerebbero la polvere epena (0 eben4) con piante diverse, tra 
le quali egli indica una mimosa (Mimosa acacioides), una piptadenia (Piptadenia 
peregrina), una piperacea e altre piante non identificate. 


(1) Il botanico Luiz Emygdio de Mello Filho ha esaminato il tronco nodoso, de- 
scrivendolo nella seguente maniera: « Tronco di liana contorto, con solchi longitudi- 
nali e dilatazione del legno, di forma globosa, che raddoppia il diametro del tronco 
a intervalli più o meno regolari di 15-20 cm; corteccia, con numerose lenticelle cir- 
colari o allungate, di colorito più chiaro. Nei tagli, pori larghi, legno con struttura 
anomala, diviso in aree discontinue di forme irregolari. Nelle dilatazioni, la struttura 
si modifica per il tipo concentrico, festonato nel contatto con la corteccia ». 

L’esame del contenuto in alcaloidi, eseguito da Marini-Bettolo e Delle Monache 
ha dimostrato la presenza di alcaloidi del gruppo dell’armina. 
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Allucinazioni da epend : la prova della Valero. 


Poco conosciamo ancora sull’effetto allucinogeno dell’epenà e sulle sensa- 
zioni che l’uso di questa polvere può determinare, perché non è facile provocare 
su individui volontari azioni comparabili a quelle che vengono prodotte dal- 
l’epenà su Indi, abituati da lungo tempo all’uso della polvere e sottoposti all’in- 
fluenza di un determinato ambiente culturale. 


Sebbene alle donne non sia concesso l’uso dell’epenà, la Helena volle pro- 
varlo di nascosto: ?89 i 

« Un giorno, gli uomini erano andati tutti a caccia; la figlia del tusciaua mi 
disse: — Voglio preparare l’epenà di mio padre. - È proibito alle donne c ai bam- 
bini toccare quei tubi di bambù o quelle cuie con bocca piccola, dove gli uomini 
tengono il loro epenà. Ia donna può toccarle solo quando il marito le dice: 
- Va, prendimi la cuia —. 

«Scaldò la pentola, sfregò, filtrò e disse: — Inaliamo per sentire che odore ha-. 
Tirammo su nel naso con forza quella polverina, che va dritta alla testa. Per quelli 
non abituati, arde come un peperoncino. Io inalai, mi pare, quattro volte; poi 
mi misi seduta. Mi sentivo male, stordita; quando mi alzai, i miei piedi cammina- 
vano male. Dissi a lei: — Se ne prendo ancora, non mi alzo più —. 

« Ella ne prese più di me. Non inalò direttamente come me, ma si fece sof- 
fiare da un’altra donna quella polvere nel naso, attraverso una di quelle canne 
che usano gli uomini. — Questo sciapuno sta girando tutto intorno a me —, diceva 
poi. Scendemmo nell’igarapé per fare un bagno. Io non entrai nell’acqua: ero 


troppo stordita. Capivo quello che dicevano, ma sentivo che, se ne avessi preso 
ancora, non avrei capito più nulla. Continuai ad andare stordita, con i piedi che 
mi pesavano molto; tutto durò forse un’ora; ma la testa continuò a dolere a 
lungo. Ella mi chiedeva: — Stai ancora stordita ? —.— Adesso meno, ma la testa 
duole, - rispondevo. Lo provai solo quella volta; era epenà di corteccia di al- 
bero, non di quello forte di semi ». 


248 LA CULTURA MATERIALE 


Le allucinazioni dei giovani guernieri. 


CERRI ARIENGRE; le visioni che gli Indi hanno 


in queste occasioni sembrano essere del tutto diverse da quelle che hanno mentre 
invocano gli Hekur4, probabilmente perché l’atmosfera e lo stato di animo 
sono completamente diversi. 

Nel seguente incontro di lotta tra Namoeteri e Pisciaanseteri, narrato dalla 
Valero, vengono descritte alcune allucinazioni provocate dall’epenà: 289 

«Dopo molto tempo decisero di ridiventare amici: si invitarono. Quando 
arrivarono, gli uomini dissero: — Ora prendete il mingau di banane, calmi, per- 
ché, se cominciate a inalare epené, qualcuno diventa come pazzo, va correndo 
e fa cadere le grandi cortecce con dentro il mingau —. Quando ebbero finito di 
mangiare, portarono via le pentole e il resto. 

« La mattina seguente, verso le otto, dopo aver cantato tutta la notte, il tu- 
sciaua e gli altri uomini incominciarono a dipingersi di nero. Il tusciaua disse: 
— Portate epen4 —. Allora venne uno e versò polvere di epenà in quella specie 
di piatto di terra cotta; venne un altro e versò epenà: tutti quelli che erano 
Hekur4 versarono il loro epena. Il tusciaua, allora, gridò: — Ora prendiamo 
epenà e, quando saremo ebbri, allora parleremo giusto tra noi —. 

« Quelli che erano venuti uscirono dallo sciapuno per andare a dipin- 
gersi di nero con carbone, senza urucù. Le donne, allora, incominciarono ad 
avere grande paura. Era la prima volta che vedevo e chiedevo:— Perché tanta 
paura? —. 

«Quando quelli venuti alla festa sì furono dipinti di nero e ornati con 
penne, il tusciaua da dentro gridò: — Venite! - Allora incominciarono a en- 
trare in fila. Avanti venivano i più piccoli, anch'essi dipinti di nero, ognuno con 
un bastone; gridavano: — Hai, hai, hai, hai... —. Essì non si avvicinavano al- 
l’epenà. Dietro venivano i più grandi con bastoni maggiori, gridando ugual- 
mente: — Hai, hai, hai... Ho, ho, ho... — e battevano forte in terra con i bastoni. 
Allora, con quelle sottili canne che hanno un buchino da una parte ag- 
giustato con resina, cominciarono a soffiarsi epenà nel naso. Quelli di casa soffia- 
vano per primi epenà nel naso di quelli che erano arrivati. Qualche volta, sof- 
fiavano anche nelle narici di ragazzi giovani. (Fig. 116). 

« Dopo che furono entrati tutti quelli di fuori, vennero i giovani di casa, 
che dovevano lottare; ognuno aveva il suo bastone e il suo arco. Uno gridava: 
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— Hai, hai, hai... —, un altro: — Hochea, hochea, hochea... —, un altro — Hi, 
hi, hi... —, un altro ancora: — Fu, fu, fu... -—, tutti in fila. 

« Gli altri, che avevano già avuto epenà e cominciavano a essere storditi, 
si misero a soffiare la polvere nel naso a quelli che stavano in fila. Uno rice- 
veva epend e se ne andava, l’altro riceveva epenà e se ne andava, e così via. 

« Dopo una mezz’ora, i più giovani cominciarono a gridare; i compagni più 
anziani dicevano: — Non gridate; restate fermi, abbassate la testa e resistete... —. 
Ma essi non resistevano e gridavano. Uno si alzava, correva e diceva: — Madrel, 
mia madre è morta! —. Mentre la madre stava là vicina, inseguendolo per pren- 
derlo. Un altro gridava: — Padre! Padre, dove fuggi? —; ma il padre non fuggiva. 
Le donne cercavano di tenerli; ma, in genere, non riuscivano. Un altro: — Madre, 
madre, lo sciapuno gira, gira intorno a me -; oppure: — Mio padre sta con la 
testa di sotto —. I più grandi dicevano: -- Resistete; non fate così! - 

« Faceva paura; alcuni giovani e anziani erano diventati come pazzi: cor- 
revano fuori, prendevano quei rami con spini e davano colpi a chi stava vicino. 
Altri arrivavano gridando e volevano frecciare. Le donne si nascondevano da 
tutte le parti; io mi nascondevo dietro ai pali. 

«Quando furono mezzi ebbri per l’epena, quelli dello sciapuno dissero: 
— Voi siete inquieti, noi siamo inquieti; dobbiamo calmarci. - Cominciarono 
allora le lotte. Due si misero di fronte: il primo alzò il braccio piegato, e quello 
di casa gli diede il primo colpo con la mano, fortissimo nel petto. A volte, da- 
vano anche due o tre colpi di seguito, poi dicevano: — Ora tu ! —, e l’altro re- 
stituiva i colpi. Alcuni, dopo tre o quattro colpi, cadevano. Alcuni alzavano 
la gamba e appoggiavano il piede dietro al ginocchio e poi davano colpi; altri 
ancora stavano accoccolati di fronte e si davano i colpi. 

« ... Molti restarono come pazzi solo nella mattina, poi si addormentarono; 
di sera, si svegliarono, andarono a fare il bagno e già stavano bene. Altri, però, che 
ne avevano preso troppo, restarono come pazzi per qualche giorno; gli uomini, 
allora, li legarono (non è facile legarli), poi li riportarono vicini al loro sciapuno. 
Ci dissero che essi riprendevano rami con spini e neppure le loro madri riusci- 
vano a tenerli; solo gli uomini riuscivano a riprenderli e rilegarli. 

...« Quando tutto era passato, alcuni dicevano: — Vedevo voi tutti 
diversi; @vevate facce grandissime, Centi Enormi. Gridavo, perché vedevo 
donne che mi inseguivano con bastoni —. Altri non ricordavano le pazzie che 
avevano fatto ». 
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I- Organizzazione familiare e costumi sessuali. 


Gruppi di famiglie. 


a) I Kohorosciwetari. — I costumi che regolano la scelta delle mogli, la vita 
sessuale, l’infanticidio, ecc. hanno un grande interesse biologico. Le collettività 
indie hanno dovuto, per secoli, affrontare problemi genetici, legati alla consan- 
guineità, con tutte le conseguenze per la discendenza. Si comprendono, quindi, 
le ragioni che le hanno portate, forse inconsciamente, a difendersi da questi pe- 
ricoli attraverso costumi, regolati spesso da leggi severissime e da miti paurosi. 

È oltremodo difficile, e spesso arbitrario, enunciare regole generali. Prefe- 
risco, perciò, riferire le osservazioni da me fatte e gli episodi a me narrati dalla 
Valero o da missionari degni di credito. Sebbene in tal forma il racconto diventi 
spesso aneddotico, ritengo, tuttavia, che sia ancora il meno suscettibile di critiche. 


Schuster 289 e Zerries 289 richiamano l’attenzione sulla esistenza di gruppi 
di famiglie nei singoli raggruppamenti Waika dell’ Alto Orinoco. Il Becher 29 
ha raccolto la lista delle famiglie che compongono la grande malocca Surara 
del Rio Demeni. 

Durante la nostra permanenza presso i Kohorosciwetari del Rio Matu- 
racà, ho avuto la possibilità, non solo di raccogliere misure dettagliate della strut- 
tura architettonica del grande sciapuno, che è stato descritto in precedenza 
(vedere p. 113), ma ho cercato anche di avere notizie sulle famiglie che vivono 


nello sciapuno e sulla distribuzione topografica dei loro focolari. 


118. PIANTA DELLO SCIAPUNO KOHOROSCIWETARI 


COMPOSIZIONE DELLE FAMIGLIE ABITANTI NELLO SCIAPUNO 
KOHOROSCIWETARI DEL MATURACA 


Nell'elenco sono compresi solamente i capi famiglia con le rispettive mogli, mentre sono stati esclusi 


i vecchi, i bambini e i giovani non ancora sposati. 
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In undici costruzioni, di dimensioni molto diverse, disposte intorno alla 
grande piazza, sono alloggiati trentotto nuclei familiari (Fig. 118). 

Quando sono riuniti, tutti obbediscono a uno stesso capo; ma quando, 
per qualche ragione, si trasferiscono altrove, può accadere che si dividano in due 
gruppi: in tal caso, secondo quanto affermava il missionario Padre Gois, il gruppo 
più numeroso resta sotto l’autorità del capo, mentre l’altro passa sotto la 
guida di un anziano, battezzato da Padre Gois col nome di Cabral. Nel grande 
sciapuno, i due gruppi sono disposti esattamente uno di fronte all’altro (nel di- 
segno, la divisione è marcata con una linca spezzata). Nella metà del capo 
vivono le famiglie di tutti i suoi sei fratelli, delle molte sorelle e delle nipoti. Un 
fratello, chiamato dai missionari Paulo, gode di maggior prestigio degli altri e 
sovrintende alla manutenzione del grande ponte «sospeso» sul Maturaca. Poiché 
il padre era poligamo, non mi è stato possibile stabilire quali fossero figli dello 
stesso padre e della stessa madre e quali dello stesso padre, ma di madri differenti. 

Nell’altra parte dello sciapuno, dove ha il suo focolare Cabral, vive solo una 
sorella del capo, sposata con un uomo di quel gruppo. 

Convivono nello sciapuno anche cinque capifamiglia non Kohorosciwetari; 
precisamente, tre Wawanaweteri e due Hereuteri. I tre Wawanaweteri sono lo- 
calizzati nella metà, nella quale si trova il capo (N. 5, 21, 22); i due Hereuteri 
invece, uno in una metà e l’altro nell’altra (N. 8, 30). Vi sono, inoltre, donne 
Herceuteri, con uomini Kohorosciwetari: una di esse era stata fatta prigioniera 
da poco tempo. Infine, un Kohorosciwetari era unito con una donna di un 
raggruppamento indicato come Amarokomabueteri (N. 34). 

Mi ha meravigliato la presenza dei capifamiglia Wawanaweteri, poiché, in 
quel periodo, correvano tra i Kokorosciwetari e i Wawanaweteri ragioni di ran- 
core che sono state, poco dopo la nostra partenza, la causa di lotte mortali dalle 
due parti. Mi ha meravigliato ancor più la presenza dei capi famiglia Hereuteri, 
poiché, in seguito all’uccisione di due uomini Hereuteri, avvenuta da poco nella 
foresta per mano del capo Kohorosciwetari, i due gruppi erano nemici «a freccia», 
cioè mortali. Lo stato di ostilità non aveva, però, impedito ai due Hereuteri di 
continuare a vivere nello sciapuno: uno di essi (N. 8) aveva sposato una donna 
Kohorosciwetari, ma l’altro (IN. 30) viveva con la sua donna Hereuteri in un 
tapiri separato, sempre nel grande circolo dello sciapuno. Queste famiglie si com- 
portavano come se ora appartenessero al nuovo sciapuno, e non più a quello di 
origine. 


Foto Baschierî) 


119. FAMIGLIA KOHOROSCIWETARI 
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b) I Namoeteri. — Tra i Namoeteri esisteva una situazione ancora più 
complessa, al tempo in cui la Valero viveva con loro. Sotto il nome di Namo- 
eteri erano compresi numerosi raggruppamenti minori, che oggi sono diventati 
autonomi: i Namoeteri propriamente detti, i Rasciaweteri, Patanaweteri, Gna- 
minaweteri, Pisciaanseteri. Un’inimicizia mortale divide attualmente i Piscia- 
anseteri dagli altri, che vivono separati l’uno dall’altro. 

« Quando erano tutti riuniti 28, Fusiwe comandava su tutti. Erano tanti; 
molto più di cento uomini, con le mogli e i figli. 

« Il vecchio padre di Fusiwe era stato capo, prima del figlio, di quel gruppo, 
che, anche quando si divideva, continuava a chiamarsi Namoeteri (Namoe è il 
nome di un grande monte). Uno zio di Fusive, fratello minore del vecchio, 
che aveva già due figli Hekur4, era capo dei Patanaweteri, che erano i più nume- 
rosi. Poi c'erano gli Gnaminaweteri. Il loro vecchio capo diceva sempre: — Voglio 
andare a vivere gnami, cioè, solo. Per questo, si chiamavano «i solitari ». 

« Rasciawe, quello che mi aveva salvata, era di altra famiglia e comandava 
sui Pisciaanseteri (Pisciaansi è una grande foglia). Anche il padre di lui era stato 
capo; Rasciawe non era il figlio maggiore, ma il più forte, il maggiore Hekurà ». 


Situazione della donna. 


La donna Yanoama gode di una situazione, in seno alla famiglia c al gruppo, 
decisamente migliore di quella della donna Tukàno o Tariàna. Ella cura ed educa 
i figli, aiuta l’uomo, seguendolo, a volte, anche nelle guerre, incitandolo alla lotta 
o consigliandogli prudenza. 

La divisione del lavoro tra i sessi, bene studiata per primo da Barker 2% nel- 
Alto Orinoco, sembra assai precisa: gli uomini preparano il terreno per le colti- 
vazioni, cacciano e pescano con frecce e veleno, costruiscono i villaggi e i ponti; 
possiedono, come abbiamo visto, le pentole di terracotta, cucinano la carne e 
alcuni frutti, ecc. Le donne, invece, pescano i piccoli pesci, raccolgono la legna 
che non serve per cucinare la carne, trasportano i carichi. 

Al momento del matrimonio, se i due appartengono a raggruppamenti di- 
versi e amici, frequentemente è l’uomo che va a vivere nello sciapuno cui ap- 
partiene la donna. 

«Quasi mai — afferma Helena, riferendosi ai Namocteri e agli altri raggrup- 
pamenti dell’interno — ho visto portare le donne nello sciapuno del marito: è 
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lui che vive e viene a vivere nello sciapuno della moglie. Se l’uomo è di un altro 
gruppo, resta insieme alla moglie almeno qualche mese; poi manda a dire al 
suocero o alla suocera, ai quali non parla direttamente, che vuole andare a ve- 
dere i suoi. È la figlia che lo riferisce ai genitori. A volte, il padre risponde: — Dì 
a tuo marito di non andare ancora, che tra poco voglio far festa e invitare quelli 
della sua gente. Mi deve aiutare a cacciare —. Dopo questa festa, in genere, 
l’uomo con la moglie va nel suo sciapuno nativo. Quando si sono stancati di 
vivere là, tornano ». 

La regola ha, però, molte eccezioni. I capi e gli uomini influenti hanno, 
in genere, parecchie mogli: Ja poligamia male si adatta con la matrilocalità. La 
stessa Valero era la quinta moglie del capo Namoeteri e le altre donne apparte- 
nevano a raggruppamenti diversi. 

Frequentissimo è, inoltre, tra gli Yanoama il ratto di donne, che vengono 
costrette a forza a vivere nello sciapuno dell’uomo; lentamente, queste donne si 
inseriscono nel nuovo gruppo e diventano mogli e madri, 

In un episodio, riferito dalla Valero e avvenuto nell’ Alto Orinoco, una gio- 
vane Mahekototeri fu portata proprio dai suoi genitori nello sciapuno del futuro 
marito Witukaiateri. È bene ricordare, però, che i raggruppamenti che vivono 
lungo l’Alto Orinoco sono quelli che hanno subito maggiori influenze culturali 
da parte di altri gruppi indi. 

« Un giorno, vennero i genitori con una fanciulla Mahekototeri e la conse. 
gnarono a un giovane di lì (Witukaiateri). Era un matrimonio combinato tra i 
vecchi. La sera stessa, il giovane, che non la voleva, prese la sua amaca e se ne 
andò. Dopo molto tempo, la madre della ragazza venne a riprendersi la figlia; 
era inquietissima, perché la ragazza era stata richiesta dai Raharaweteri e 
l’aveva rifiutata per darla a questo giovane. Ci fu una grande confusione e, dopo 
che la vecchia e la figlia se ne furono andate, il giovane ricomparve. La madre lo 
rimproverò tanto e disse: — Se non vuoi donna, non voglio che tu vada dietro a 
donne che hanno già uomo —. Rispondeva: — Non ci sono andato e mai ci andrò; 
ma se vorrò donna, andrò io stesso a prenderla —. Dopo un anno, prese una 
fanciulla giovane giovane, Turamabueteri ». 

Questa situazione piuttosto fluida, per cui le giovani coppie possono associarsi 
all’uno, o all’altro raggruppamento, da cui l’uomo o la donna derivano, viene 
definita da Schuster « bilocale e bilaterale » e da Schlieser 29% « utrolocale e 
utrolaterale ». 
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Autorità della madre. 


Quando la figlia si sposa, è la madre, più del padre, che fa sentire, a detta 
della Valero, la sua autorità. Non può parlare direttamente al genero, ma ad 
alta voce « si raccomanda: — Ecco mia figlia. Voglio che possa parlare con tutti, 
come l’uomo può parlare con tutti. Non deve essere maltrattata in presenza di 
tutti. L’uomo è più vecchio di lei e deve avere cura di lei —. A volte, mentre la 
suocera parla, il genero volge le spalle per non guardarla. La madre continua a 
parlare, a parlare, e dice: — L’uomo spesso prende altre donne, poi col bastone 
le colpisce sulla testa. Non voglio vedere mia figlia che fugge e l’uomo col bastone 
dietro, come fanno alcuni. Molti uomini maltrattano la donna; le rompono il 
braccio, la gamba, la bruciano col fuoco. Non voglio vedere tutto questo: se 
succederà, riprenderò mia figlia e la darò a un altro —. 

La madre continua a parlare lungamente; è l’ultima volta che sta vicino alla 
figlia. Da quel giorno, non starà più così vicina. Quando ha finito di parlare, la 
madre torna al suo focolare; qualche volta piange nella sua amaca ». 


Le madri, anche vecchie, continuano ad avere importanza nella vita fami- 
liare e, qualche volta, anche nelle decisioni che prenderanno gli uomini: lo stesso 
Fusiwe, marito Namoeteri di Helena Valero, subiva rispettoso i rimproveri della 
madre, l’unica persona che avesse autorità su di lui. Quando, una volta, egli, 
preso dall’ira, bastonò le sue mogli, compresa Helena, la madre intervenne: 29 
«— Perché state litigando così tra voi ? Siete rientrati adesso dal bosco col vostro 
pesce e ora dovevate mangiare insieme allegri; invece, una fugge, una piange. E 
tu: perché fai così con le donne ? Vai a coricarti; tuo padre dice: - L’uomo è 
figlio della donna; non può bastonarla —. Tu non ricordi più ciò che dice tuo 
padre ? Hai colpito anche Napagnuma (Helena Valero) e non voglio che tu la 
maltratti; Napagnuma è quella che mi ubbidisce di più —. Io piangevo. 

«Quando la madre lo rimproverava, Fusiwe restava sempre in silenzio e ub- 
bidiva; suo fratello, invece, non ascoltava la madre. Fusiwe rispose alla madre: 
— Tu proteggi queste donne! —. — Sì, le proteggo, perché so che, quando ho qual- 
che piccola ferita, sento dolore; esse anche sono gente come me, come te —. Il 
tusciaua, allora, si allontanò ». 


Un'altra volta, fu ancora la madre del capo Fusiwe, che prese una decisione 
importante per tutto il gruppo 2. « Continuammo così il nostro viaggio. Dopo 
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quattro giorni, arrivarono alcuni giovani Kascioraweteri per invitarci. Volevano 

che andassimo a danzare e cantare nel loro sciapuno. Arrivarono, poco dopo, anche 
alcuni Mahekototeri per dirci che anche loro ci aspettavano. Allora il tusciaua 
chiamò il fratello Sciamawe, il vecchio padre, lo zio e disse: — Padre, e voi che 
siete vecchi, ditemi, voglio sapere. Andiamo dai Mahekototeri o dai Kasciorawe- 
teri? I Mahekototeri ci hanno invitato per primi; secondo me, dovremmo andare 
da loro. Voi dite il vostro pensiero —. Venne anche il vecchio capo degli Gnami- 
naweteri. Î vecchi non rispondevano; allora il fratello del tusciaua disse: — I vec- 
chi non sanno dove andare, né il padre, né lo zio, né tuo suocero, né mio suocero. 
Tu, che sei capo, decidi, e io verrò dietro —. Gli altri dissero: — Dove ci guiderai, 
noi verremo —. La vecchia madre, allora, parlò: — Andiamo dai Mahekototeri —. 
Ella aveva una sorella e una nipote con i Mahekototeri. Caricammo le nostre 
cose e i cesti con le ossa del morto, e partimmo ». 


L’incesto e l’uomo « pawere ». 


Dalla inchiesta di Becher °° tra i Suràra del Demeniî, e dalla mia tra i Ko- 
horosciwetari del Rio Maturac4, è risultato che molti uomini sono sposati con 
donne del proprio raggruppamento, pur esistendo uomini sposati anche con donne 
di altri raggruppamenti e uomini sposati solo con donne di altri raggruppamenti. 

Queste osservazioni sembrano indicare, quindi, che non esiste esogamia 
tribale obbligatoria, come presso gli altri gruppi indi da me studiati nella zona 
dell'Alto Rio Negro (Tukàno e Tariàna). Ma, pur senza la proibizione di con- 
trarre matrimonio tra individui appartenenti allo stesso raggruppamento, esistono 
però, divieti che impediscono i matrimoni tra parenti stretti: cioè tra padre, madre 
e figli, o tra fratelli e sorelle, o tra fratellastri e sorellastre (figli dello stesso padre e 
di madri differenti). Coloro che infrangono queste regole vengono esposti al di- 
sprezzo collettivo. 

Dopo l’uccisione del capo Sciamatari, i Namoeterì fecero un rogo per cre- 
marlo. La Valero 299 assisteva: «Il corpo del tusciaua [Sciamatari] non voleva bru- 
ciare: si vedevano, tra le legna, le cosce e la pancia col fegato, che non volevano 
bruciare. Misero altra legna sopra; ma ancora le carni non bruciavano. Allora 
gli uomini cominciarono a dire: — Non brucia, perché da vivo non rispettava 
neppure le sorelle; Sciamatari pawere —. Yawere è quello che fa del male alla 
propria sorella. Un vecchio cominciò a gridare: — Andate a vedere ! A chi pren- 
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de la propria sorella come propria donna, ecco cosa succede! Così toccherà a voi, 
se farete come lui! —. 

« Quattro volte misero sopra nuova legna; ma quel corpo non finiva di 
bruciare ». 


Spose impuberi, spose nasciture, spose vecchie, spose vendute. 


L’uomo, dopo essere stato iniziato agli Hekuréd, sì può sposare con bambine 
impuberi e attendere pazientemente la pubertà della moglie, per convivere poi 
con lei, in un focolare separato da quello dei suoceri. 

A volte, gli uomini possono addirittura decidere di avere come moglie una 
donna che non sia ancora nata, se i genitori della nascitura sono d’accordo, come 
è avvenuto con la Valero quando era incinta (vedi p. 275). 

Si danno anche casi in cui la donna, per la morte del marito, per rapimento 
o per altre cause, diventi moglie di un uomo molto più giovane di lei. Così lo 
stesso uomo può avere mogli di età molto diverse tra loro, come il primo marito 
della Helena. 

Altre volte, gli uomini di un raggruppamento promettono e danno fanciulle 
ai guerrieri di un raggruppamento amico, perché si uniscano a loro nelle battaglie. 
Il secondo marito della Valero fu « contrattato » in questa maniera dai Pisciaan- 
seteri, per andare a combattere contro gli Sciamatari?99: « Mentre io stavo ancora 
male per il morso del serpente, dice la Helena, vennero alcuni Pisciaanseteri 
a invitare Akawe, dicendo: — Tu sei waiteri, tu sei famoso in tutte le parti, tu 
hai ucciso Waika, hai lottato contro Sciriana; ora devi andare là. Ti mostreremo 
il cammino degli Sciamatari e devi vendicare i nostri morti. Se ucciderai uno 
Sciamatari, ti daremo una nostra donna; resterai là con noi —. Io ascoltavo; 
Akawe mi disse: — Io andrò; tu resta qui e non mi aspettare più —. Io risposi: 
-— Vai; prendi pure una donna là. Tu dici che per colpa mia non hai donne; 
prendi pure una giovinetta là lontano e resta con lei. Io sono vecchia, tu dici; 
vuoi una donna giovane; prendine tre, quattro, quante ne trovi é resta con loro -. 
Poi dissi a quei Pisciaanseteri, che erano venuti a invitarlo: — Dategli pure le 
vostre donne giovani —. Essi risposero: — Sì, gliele daremo, gliele daremo; tu 
piangerai, quando saprai che avrà due giovinette —. — No, io non piango per 
uomo. So fare tutto; so preparare il mangiare, so tagliare legna, so vivere da 
sola —. 
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« Akawe non parlò; prese l’amaca, le frecce, le punte di frecce avvelenate, 
che gli aveva mandato il fratello da Mahekoto-teka, perché là vicino ci sono 
quelle liane velenose, e parti. 

«...Pare che 1 Pisciaanseteri già avessero cercato di vendicarsi degli Scia- 
matari, ma non fossero riusciti: per questo avevano invitato Akawe. Gli avevano 
promesso una giovane; ma, dopo che uccise Riokowe (capo degli Sciamatari), gli 
dissero che avevano solo una bambina, figlia di un uomo con una grande cica- 
trice. L'uomo aveva fatto dire ad Akawe: — Mia figlia è molto giovane; quando 
sarà ora, te la darò. Intanto, continua a uccidere caccia per noi —. Per mesi Akawe 
continuò a uccidere caccia per i suoceri; ma poi si disgustò e venne via ». 


Un singolare episodio è capitato a Padre Cocco. Un uomo Igneweteri, da 
lui chiamato Rafael, alla morte del fratello, ereditò la vedova che, per essere 
sorella della sua moglie più giovane, gli era destinata a doppia ragione. L’uomo 
però, non gradiva la moglie vecchia e voleva darla a Padre Cocco, anche perché 
le due donne frequentemente avevano liti tra loro. L’animo dell’uomo era for- 

‘“ temente turbato, tanto che un giorno, in seguito a una lite tra sorelle, infilò 
in terra una punta di freccia di bambù e vi sì lasciò cadere sopra, ferendosi pro- 
fondamente nel posteriore. Svenne e, mentre un Hekurà lo curava, le donne 
corsero a chiamare Padre Cocco, che medicò il ferito. 

Padre Cocco ha assistito anche ad altri episodi autolesionisti per cause di- 
verse. Durante la costruzione della nuova casa, l'Igneweteri Marakoma, che 
non voleva lavorare, piantò, con la stessa tecnica ricordata, una punta di frec- 
cia di bambù in terra e vi spinse sopra il proprio polpaccio, aprendosi una 
larga ferita. 


Poliginia. 


Sebbene la maggior parte delle famiglie Yanoàma sia composta da un marito 
con una sola moglie, non sono rari i casi di poligamia (Fig. 121). Sia tra i rag- 
gruppamenti YanoAma del Rio Cauaburf, che tra quelli dell’Alto Orinoco ab- 
biamo osservato casi di poliginia sororale (il capo Kohorosciwetari era sposato 


con due sorelle), già segnalati tra i Waika anche da Zerries ®® 


. Nello sciapuno Ko- 
horosciwetari, su trentotto capi famiglia, otto avevano più di una moglie. In ge- 


‘nere il capo e gli uomini più influenti hanno due o più mogli; Fusiwe, ad esempio, 


(Feto Niîto 


121. FAMIGLIA MAHEKOTOTERI:POLIGINIA 
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aveva 5 mogli. Tra le mogli, sembra stabilirsi una certa gerarchia, essendo, in ge- 
nere, la più vecchia a dirigere le compagne. 

Dice Helena 297; « Io vivevo insieme alle quattro altre mogli di Fusiwe; vive- 
vamo separate, ma con i focolari vicini. La prima moglie Namoeteri, del gruppo 
dei Patanaweteri, aveva una figlia grande sposata e una figlia piccola. I parenti di 
lei si erano separati, ed. erano andati a vivere soli: si chiamavano Teteheiteri; 
era quella che comandava su tutte. Poi veniva Scerekuma, la moglie Aramami- 
seteri. Fusive l’aveva rapita da bambina, mentre stava al bagno in un igarapé; 
la madre di lui l’aveva allevata. Un'altra era Hasubueteri: l’aveva presa dopo 
una festa, mentre i parenti di lei ritornavano al loro sciapuno. L’ultima era 
Namoeteri, la più giovane e la più bellina: si chiamava Tokoma. Infine, c’ero io. 

«...La moglie più vecchia mi voleva bene. Qualche volta, le altre erano con- 
tro di me; esse volevano che facessi 1 grandi coltelli e i panni per loro, perché ero 
Bianca e dovevo sapere. Andavano da Fusiwe, gridando: —- Battila; è Bianca e non 
fa per noi né pentole, né grandi coltelli —. Il vecchio capo dei Gnaminaweteri 
mi difendeva sempre e diceva: — Io credo che le donne bianche non sappiano 
fare quei grandi coltelli, no! Napagnuma, poi, è sola e non sa come si fanno. Per- 
ché volete batterla? Non la rimproverate, non fate così —. Era buono. Le donne 
continuavano: — È Bianca, deve sapere; eppure non vuole fare per noi panni, 
macete, pentole; battetela! Se non li sa fare, vuol dire che il padre non è Bian- 
co! —. Io rispondevo: — Mio padre non sa fare macete; lavorava nella gomma e 
comprava da altri i macete, non li faceva lui. Non sapeva fare i panni; li pren- 
deva come pagamento del suo lavoro —. 

«...Nel tempo di reaho di granturco e quando bisognava dividere le 
spighe tra le donne di quelli che erano venuti, la moglie più vecchia doveva 


spartire: separava le spighe corte dalle lunghe; poì mi diceva: — Tu va da 
quell’altra parte e, quando hanno finito di raccoglierle, dividile —. Io non volevo 
e dicevo: — Non voglio, perché forse ne do più a una e meno all’altra —; poi 


contavo le spighe e davo lo stesso numero: cinquanta a ognuna. 

« La moglie vecchia spesso mi diceva: — Comanda tu —. Quando mancava 
legna, diceva: — Non c’è più legna; fa andare le altre a prenderla —. Io dicevo: 
— Andate a prendere le legna e portatele —. Le prime volte io non volevo coman- 
dare e piangevo. Se mi rispondevano: — Perché non ci vai tu ?-, dicevo: — Mi 
hanno ordinato di dirtelo; per questo te lo dico. Io non ci vado, perché mandano 
te a farlo —. — Come? Tu che non sei di qui, devi comandare e noi di qui dob- 
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biamo ubbidire ? —. Io lo riferivo alla moglie vecchia, che mi diceva: — Se ti 
dicono ancora così, avvisa il tusciaua; luì risolverà —. 

« Dopo molto tempo che stavo là, se la più vecchia non c’era, dicevo alle 
altre: — Tu vai a prendere acqua, tu prepara mingau di banane —. Le altre 
ubbidivano. Quando c'erano donne di altre tribù, la moglie vecchia voleva che 
accompagnassi le altre mogli di Fusiwe: — Vai con loro — diceva, — perché, se 
vanno da sole, si mettono a parlare, fanno il bagno insieme e perdono molto tempo. 
Se ci sei tu, gli altri non vengono, perché temono che tu venga ad avvisare. Tu 
non portare il cesto grande, ma solo una cuia — ». " 


Donne infedeli e gelosia. 


La fedeltà matrimoniale rappresenta per le donne Yanosma un dovere, 
che però esse non sempre rispettano. Dice la Valero che, quando una donna 
è fuggita con un altro uomo e poi ritorna, gli altri la disprezzano. Una gio- 
vane, che si chiamava Hayama (cervo), fuggì con un uomo e tornò gravida: 
il secondo marito della Helena la chiamava Poré sciami (Diavolo sporco). 
Secondo Becher 29, durante la gravidanza, le donne dei Suràra e Pakidài cer- 
cherebbero di avere rapporti sessuali con altri uomini, perché ciò farebbe nascere 
un bambino più forte (!). I rapporti dovrebbero essere tenuti nascosti al marito, 
il quale, se sorprendesse la moglie durante l’accoppiamento con un altro uomo, 
sfiderebbe il rivale al Xelekuhahé, o duello a colpi di mazza sulla testa. 

La lotta per l’onore sembra essere un fatto comune presso tutti gli Ya- 
noàma. Durante la nostra permanenza presso i Kohorosciwetari, fummo chia- 
mati una notte dal fratello del capo, che ci chiese di accorrere con i fucili 
per sedare una rissa scoppiata nello sciapuno. Causa della lite era stata, appun- 
to, una donna: un marito vecchio aveva sorpreso la moglie nell’amaca di un gio- 
vane e, mentre essa fuggiva, l’aveva raggiunta con una potente bastonata. Il 
padre della donna era corso in aiuto della figlia, gridando a gran voce; ma il 
capo era intervenuto, prima ancora del nostro arrivo, schierandosi a favore 
del marito tradito, imponendo il ritorno all’ordine e dicendo che la donna aveva 
meritato il giusto castigo. 


(1) Questa notizia non è stata confermata dalla Valero per gli altri YanoA4ma 
da lei conosciuti. 
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Il rivale, un giovane che aveva frequentato la Missione e che serviva da in- 
terprete allo psicologo Ponzo, gli confidò, il giorno dopo, che avrebbe voluto la 
lotta col bastone col marito tradito, che era più vecchio e avrebbe perso. 


Ghi insidia la vita matrimoniale di un’altra coppia può incorrere in tremende 
conseguenze 29, « Eravamo in viaggio. Un giovane prese la moglie di un altro 
per un braccio; il marito li vide e fecero la lotta con bastoni. Io stavo con le 
altre donne del tusciaua; sentimmo le grida e ci avvicinammo. Il giovane 
aveva una grande ferita sulla testa, e il sangue usciva dalla bocca e dal naso. 
Era caduto in terra e non si rialzava: allora lo adagiarono nell’amaca, che lega- 
rono in un palo e lo trasportarono. Quando il tusciaua lo vide, chiese: — Che 
è stato ? Il serpente lo ha morso ? —. — No - risposero, — è stata vendetta; è 
stato colpito per gelosia —. Il giovane guardava, ma non parlava; non poteva 
parlare. I parenti lo caricarono e lo portarono avanti: dormirono avanti, nel sen- 
tiero. La mattina dopo, il giovane era morto: quando noi arrivammo al tapiri, 
dove stavano i parenti col morto, trovammo le donne che piangevano e sta- 
vano riunendo le legna per bruciare il corpo. . 

«Fusiwe ci disse: — Voi restate qui con questa gente e piangete il giovane che 
è morto —. Poi si rivolse a me: — Tu che sprechi le tue lacrime, piangendo senza 
ragione per i tuoi parenti; tu che hai piacere a sprecare le tue lacrime, vieni ora 
a versarle per questo giovane morto —. Lasciai il mio paniere e andai là vicino. 

« La mattina dopo, bruciarono il corpo; quando il rogo cominciò ad ardere 
per il calore, il bianco del cervello usciva dallo spacco nella testa. Allora dis- 
sero: — Mettete più legna; copritelo bene —. 


A proposito della gelosia, la Valero racconta: « Succedeva spesso che la madre 
o il padre o il cognato dicessero al figlio dell’uomo tradito: — Avvisa tuo padre 
che tua‘madre è andata con un altro uomo, mentre lui stava fuori —. Qualche volta 
il padre rispondeva: — Non mi interessa; che vada pure con chi vuole —; ma 
spesso l’uomo era geloso. Ricordo una donna, che aveva il suo focolare vicino 
al nostro: offrì mingau di banane al marito che tornava. L’uomo buttò via il min- 
gau e la colpì col bastone sulla testa. Accorse la vecchia madre di lei, gridando; 
ma egli diceva: — È come una cagna! Mentre io sono fuori, fa quello che vuole 
con gli altri uomini. — Poi cercò l’uomo che lo aveva tradito e fece lotta di 
mazza. La moglie restò col marito; ma ogni tanto il marito si ricordava e di 
nuovo la colpiva sulla testa, dicendo: — Vattene, vattene con quello. — 
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« Presso i Namocteri, viveva una donna sposata, che, voleva però bene a uno 
più giovane del marito. Aspettò che il marito fosse andato a cacciare lontano e 
mandò a dire al giovane di incontrarsi con lei nella roga. Al ritorno, il marito lo 
venne a sapere e le dette tanti colpi; la bruciò con tizzoni ardenti nel seno; la 
pelle di lei restava attaccata ai tizzoni. Ma la donna, che aveva quel capriccio, 
disse: — Lui mi ha bastonata; ora farò peggio - ». 


Padre Cocco riferisce un altro episodio tragico. Recentemente, un uomo 
Kascirabueteri del Rio Padamo ha sorpreso la sua donna Punabueteri, mentre 
lo tradiva col fratello di lui. Usando la punta di freccia di bambù come pugnale, 
l’uomo ha trafitto più volte la donna e l’ha uccisa. I Punabueteri, allora, hanno 
fatto una spedizione contro lo sciapuno Kascirabueteri per vendicare la morta; 
ma l’uomo con i suoi si era allontanato. I Punabueteri, allora, hanno preso 
la bambina, figlia della morta, e sono tornati con le ceneri della uccisa, che i 
Kascirabueteri avevano conservato e che hanno consegnato ai parenti della 
morta, con i quali non volevano inimicizia. 

Qualche volta, se l’uomo tradito non è in grado di reagire, sembra che sia 
vendicato dal suo gruppo. Dopo la morte del marito, la Valero 39 era andata a 
vivere presso i Mahekototeri con un vecchio Pisciaanseteri, parente dei suoi primi 
figli. « Un giorno, arrivarono quattro uomini Kascibueteri (tribù di formica): tre 
ripartirono poco dopo e uno restò. Lo zio storpio aveva due mogli: una più 
giovane con una bambina piccola. Cosa fece allora quel Kascibueteri, che era 
fratello del tusciaua Kascibueteri? Si accordò con la donna e, nella notte, fuggì 
con lei, portando dietro la bambina. Il tusciaua Mahekototeri, il giorno dopo, 
fu preso dall’ira; era quel tusciaua con la bocca un po’ storta, che io già cono- 
scevo; disse: — Questo Kascibueteri ha preso la donna di uno che avevo invitato 
nel mio sciapuno: ora mando i miei uomini a riprenderla —. I Mahekototeri se- 
guirono subito le orme dei fuggitivi e arrivarono al loro sciapuno; i Kasci- 
bueteri non vollero riconsegnare la donna. I Mahekototeri, però, presero la 
bambina e tornarono, dicendo: - Abbiamo portato la bambina. Chi sa ? Forse 
la madre ritornerà —. La donna, però, non tornò e ancora oggi sta là con i 
Kascibueteri ». 

Helena seppe, poi, « che i Pisciaanseteri erano andati dai Kascibueteri per 
riprendersi la donna: un uomo l’aveva afferrata, l’aveva stretta, le aveva dato un 
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morso nell’orecchio, staccandone la metà di sotto; poi aveva detto: — Ora 
lasciamola pure qui; non ha più orecchia, non ha più dove mettere gli ornamenti 
dell’orecchia — ». 


Poliandria e padri putativi. 


Esistono casi eccezionali di donne con più di un uomo; presso gli Igneweteri 
viveva una donna con due uomini. Padre Cocco ha chiesto alla donna perché 
avesse due mariti, e quella ha risposto che uno lo voleva perché lavorava molto, e 
l’altro perché era un grande Sciapori. 


La Valero mi ha riferito importanti episodi, in cui il marito accetta che la 
moglie vada con un altro, perché con lui non riesce ad avere figli sani. 

« Quando nasce il primo figlio e muore, il secondo e muore, il terzo e 
muore, sé la donna cambia uomo, il figlio che nasce non muore più » ... 

« Un uomo [Namoeteri] aveva avuto tre figli da una donna; ma erano tutti 
morti appena nati: allora l’uomo disse alla moglie: — Vorrei avere un figlio; ma 
con me uno muore, l’altro muore: io sono già stanco di piangere. Prova con un 
altro uomo; non per questo io mi adirerò, ma resterò amico con lui. Se porterà 
caccia, la prenderemo; se troverà frutta nel bosco, potrà invitarti a prenderla. 
Tu potrai andare sola con lui, se vorrai; io non avrò rabbia, perché ho visto che 
con me i figli muoiono —. 

« L'uomo, allora, mandò la propria madre a parlare con quello che aveva 
scelto: — Mio figlio ha mandato sua moglie da te; ma lei ha vergogna e non è 
venuta; tu puoi andare con lei, se vuoi —. 

« II bambino dell’altro uomo non morì; restò con la madre e col marito di lei. 
Quando cominciò a mangiare qualche cosa, il marito diceva alla donna: — Man- 
da l’uomo a prendere miele nel bosco, perché il bambino possa mangiarlo —. 

« In genere, scelgono per padre un uomo che non abbia moglie. Il marito 
stesso chiama, a volte, il padre del figlio, che viene a sedersi vicino alla donna. 
L’uomo comincia a comandare al padre vero e dice: — Ho ucciso un tapiro nel 
tal posto; vai con un altro a prenderlo e cucina la carne. Quando sarà pronta, io 
la dividerò —. Un altro giorno dice: — Oggi piove; io non vado al bosco; se vai e 
trovi bacaba, portane anche per noi —. 

« Se il padre del bambino si sposa, allora il marito della donna dice alla mo- 
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glie: - Ora non voglio che tu vada più con quell’uomo —. Se, invece, la donna 
continua ad andare, può darsi che l’altra donna si inquieti e che tra le due 
scoppi una lite. 


« A volte, nascono bambini gialli, gialli; allora dicono che il padre ha man- 
giato ceneri di morto preparate da poco. Per questo, quando la moglie sta con 
la pancia grossa, gli uomini non mangiano le ceneri dei loro morti. 

« Una donna 3% aveva sempre figli che nascevano gialli, gialli, e poi 
morivano. 
voleva avere figli, doveva mandare la sua donna con un altro uomo. Il marito lo 
trovava brutto, e non voleva; ma sentii che il vecchio diceva: Non sto dicendo . 
niente di male; sto dandoti un consiglio per avere figli. Tu non andare più con 
tua moglie, perché è colpa tua se il piccolo muore —. Ma quell'uomo non volle 


seguire il consiglio, e i figli continuarono a nascere gialli e poì a morire. 

« Ricordo ancora tre volte che i mariti combinarono con altri uomini per 
avere figli. Una donna non voleva andare con l’uomo scelto dal marito e veniva 
piangendo da noi, perché il marito voleva che andasse e la bastonava ». 


È noto che, per incompatibilità di gruppi sanguigni tra genitori, o in conse- 
guenza di lunga endogamia ecc., possono verificarsi nei figli tare ereditarie gra- 
vissime (nati-mortalità, lesioni del sistema nervoso, malattie ematiche, vizi conge- 
niti di cuore, malformazioni varie, ecc.). 

Il problema è di grande attualità nella società dei Bianchi, dove è stata pro- 
posta la fecondazione artificiale con seme di altro uomo, quando gli sfortunati 
coniugi desiderino avere un figlio. I seri problemi morali e religiosi che tali que- 
stioni sollevano, soprattutto nel mondo latino e cattolico, sono stati solo in parte 
superati nel mondo anglosassone nord-americano. . 

Impressionano, perciò, gli episodi ricordati, per la conoscenza che gli Yano- 
4ama dimostrano di avere di questi problemi, la spregiudicatezza di alcune loro 
soluzioni, nonché la rivolta morale che tali soluzioni provocano anche in alcuni 
individui, pur appartenenti alla loro società. 


Il genero non deve avvicinarsi alla suocera. 


I rapporti tra il genero e la suocera sono, presso tutti gli YanoAma, regolati 
da norme severe. L’uomo dovrebbe restare lontano dalla suocera alcuni metri: 
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così è stato osservato tra i Suràra e Pakidài del Rio Demenî da Becher 30, 
tra 1 Waika dell’Alto Orinoco da Barker 9), da Zerries 2° e da Schuster 305), 
Queste notizie sono state confermate anche dalla Valero, per i gruppi dell’in- 
terno, e da Padre Cocco per altri gruppi dell’Orinoco. 

Sempre su testimonianza di Zerries, Schuster e della Valero, le nuove fami- 
glie vanno, in genere, a vivere intorno a un focolare lontano, spesso addirittura 
nella parte opposta dello sciapuno. Il genero non andrebbe mai vicino al focolare 
della suocera, quando ella è presente. 

Nella Missione del Rio Ocamo, Padre Cocco aveva distrutto lo sciapuno in- 
dio, sostituendolo con una grande abitazione collettiva, del tipo di quelle dei civi- 
lizzati. Un serio problema sorse poco dopo, perché, essendoci un solo ingresso, 
si erano verificati casi di inammissibili incontri tra generi che entravano e suo- 
cere che uscivano, e viceversa. Per questa ragione, egli fu costretto a fare un altro 
ingresso per le suocere. 

Sembra, però, che a volte esistano eccezioni. Presso lo sciapuno dei Kohoro- 
sciwetari, abbiamo osservato un genero che viveva con la famiglia nel focolare 
contiguo a quello della suocera. 


I rapporti della suocera con la nuora non sono così severamente regolati 
come col genero, sebbene esista, anche in questo caso, uno stato di reciproco di- 
stacco. 

«La madre di Fusiwe mi raccontava tante cose: le suocere non amano 
parlare con le mogli dei figli; ma quella, invece, con me parlava molto. Diceva 
che non aveva paura di me e che non dovevo aver paura di lei, perché era molto 
vecchia. Gli uomini, invece, avevano paura delle suocere e dicevano che, se le 
guardavano, vedevano come un lampo ». 

Neanche i generi amano parlare direttamente con i suoceri. Il genero di 
Fusiwe, marito della figlia, pur andando insieme al suocero a caccia e in guerra, 
parlava a Fusiwe tramite la moglie o il fratello di lui. 


L’uomo, che decide di prendere in moglie una bambina, comincia a portare 
caccia e altri doni ai futuri suoceri, i quali accettano 1 doni e impegnano così la 
propria figlia. Durante il mio passaggio per l’Alto Orinoco, una giovane donna 
Punabueteri era stata promessa dai genitori a un uomo a lei non gradito, che por- 
tava regolamente i doni ai futuri suoceri, in attesa di averne la figlia. Questa 
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ultima, invece, fuggì con un altro: furono, secondo il racconto di Padre Cocco, 
gli stessi genitori di lei a inseguirla e raggiungerla. Il padre le vibrò un terribile 
colpo di macete nel fianco, aprendole una grande ferita. 

Questo rapporto di dipendenza del genero verso i suoceri continua anche 
dopo il matrimonio, quando il genero seguiterà a portare caccia ai suoceri. 
Schuster 85) ha osservato che tra gli Yano4ma dell’Alto Orinoco esisteva la con- 
suetudine di un tributo di doni (soprattutto al ritorno dalla caccia), tra gruppi 
familiari che abitavano in parti opposte dello sciapuno, e ha giustamente richia- 
mato l’attenzione sull'importanza e sul significato della localizzazione. dei di- 
versi focolari familiari nel villaggio YanoAma. 


Suocere bambine e suocere giovani. 


Qualche volta gli uomini decidono di sposare la futura figlia di una che è 
ancora bambina: ciò è capitato alla stessa Valero. Singolare fu il comportamento 
che il capo Sciamatari ebbe con lei ancora bambina, quando fu catturata dai 
suoi guerrieri. La dette come moglie a un uomo, perché voleva avere poi, come 
sua moglie, una figlia della Helena. Cominciò, quindi, a comportarsi con la 
Helena bambina, come se fosse già sua suocera. Ella racconta: 30? 

« Il tusciaua [Sciamatari], allora, vide il suocero di suo fratello e gli disse: 
— Prendila! La tua donna è molto buona; curerà questa bambina, che sarà utile 


per lei, che ha molti piccoli —. — Io ho paura delle donne figlie di Bianco, 
rispose; se fosse stata figlia di qui, l’avrei presa —. Il fratello del tusciaua, allora, 
mi indicò il suocero e mi disse: — Vai con lui —. — Prendila — ripeté il tusciaua 


rivolto all'uomo —. Quando sarà donna, avrai figli da lei e lei sarà mia suocera. 
Voglio avere una donna di un’altra razza, che non sia Sciamatari, né di queste 
di qui —. Io piangevo e tutte le altre donne piangevano. 

«...La mattina 9 dopo il tusciaua si avvicinò. Vicino a me, c’era un giovi- 
netto; il tusciaua gli disse: — Ascolta; dà a questa ragazza le banane -. Non 
parlava più direttamente con me, perché aveva deciso che sarei stata sua suo- 
cera. Gli Yano4ma non vogliono parlare, né avvicinarsi a quelle che sono, o che 
pensano che saranno, loro suocere ». 

Dopo anni, quando la Helena era già moglie del capo Namoceteri, un gio- 
vane Pisciaanseteri decise di sposare una figlia della Helena, qualora fosse nata. 
Anche in questo caso, si stabilirono strani rapporti tra il giovane e i presunti fu- 
turi suoceri: la conclusione, però, fu inaspettatamente tragica. 
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Gli uomini prendono spesso, come loro future donne, bambine che potrebbe- 
ro essere loro figlie: in questi casì, le suocere hanno spesso l’età dei generi. Hehe- 
riwe (Hekurà di pipistrello) è, secondo la loro mitologia, un genero che ebbe 
rapporti con la suocera e che fu trasformato in pipistrello. 


Il ratto di donne. 


Dice Barker 8 che presso i Waika una donna, appartenente a un raggrup- 
pamento col quale non esistono rapporti di vera inimicizia, può essere rapita dal 
futuro sposo anche con l’aiuto di altri uomini, soprattutto di sorpresa. Ella cer- 
cherà di gridare e chiamare in soccorso i suoi, i quali la difenderanno, senza, però, 
l’uso delle frecce. Se il primo tentativo fallisce, non potrà essere ripetuto, altri- 
menti i villaggi potranno diventare nemici «a freccia ». Il rageruppamento, a cui 
è stata rapita la donna, potrà organizzare una spedizione per riacquistarla; anche 
in questo caso, saranno usati bastoni, e non frecce. 


Padre Cocco ha assistito al ratto di una bambina Witukaiateri, che attual- 
mente è già moglie di un giovane Igneweteri (Fig. 122). 

Il capo degli Igneweteri risalì l’Orinoco con una grande canoa, carica di 
uomini e donne, e si avvicinò allo sciapuno dei Witukaiateri. Le donne scesero 
poco prima, mentre la canoa con Padre Cocco, il capo e gli uomini armati 
di archi e frecce, proseguì fino all’approdo dei Witukaiateri. Il capo allora 
saltò a terra e si lanciò selvaggiamente su una donna che teneva una bam- 
bina per la mano; strappò via la bambina e la gettò nella canoa, dove un uomo 
la afferrò al volo. Cominciò, poi, a gridare con grandissima violenza, mentre 
i Witukaiateri rispondevano con analoghe imprecazioni. Intanto, arrivavano 
le donne che aumentavano la gazzarra infernale. Tuttavia, la disputa non de- 
generò in rissa. 

Sembra che la bambina fosse stata presa per moglie di un altro uomo, il 
quale, stanco di attenderne la pubertà, l’aveva passata all'attuale marito, bel 
giovane piuttosto taciturno, che si rifiutò di farsi fotografare da me. Padre Cocco 
ignora se esistano rapporti maritali, data la giovane età della ragazza (10-12 
anni). È una ragazzina vivace, dal viso molto carino e intelligente, con i primis- 
simi segni della pubertà. È una delle più ricercate nella tonsura e nelle decora- 
zioni a colori sul corpo e sul volto. 


(Foto Padre Cocco) 


122. BAMBINA WITUKAIATERI, RAPITA DAGLI IGNEWETERI 
NEI PRESSI DELLA MISSIONE DI PADRE COCCO 
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Più drammatico, ma senza serie conseguenze, fu il ratto di donne Maheko- 
toteri da parte dei Namoeteri. I Mahekototeri, racconta la Valero, stavano 
tornando verso il proprio sciapuno, dopo essere stati a un reaho nello sciapu- 
no Namocteri, quando furono ‘aggrediti nella foresta da questi ultimi, che 
« presero sette idonne [giovani; una era anche gravida. Non uccisero nessun 
uomo, perché, dissero, gli uomini avevano lasciato archi e frecce ed erano fug- 
giti nel bosco. 

« La notte, sentii quando i Namoeteri tornavano. Le donne piangevano; gli 
uomini dicevano: — Non piangete; perché piangete per i vostri uomini brutti, 
vecchi? Voi, così giovani, state con uomini vecchi, già coi capelli bianchi! State 
allegre! Vivrete bene con noi; siamo molti e forti; nessuno potrà riprendervi. 
Con loro non stavate mai tranquille; sempre a fuggire per paura dei nemici ». 

I rapporti tra questi due gruppi restarono buoni e, dopo qualche tempo, i 
Namoeteri, sebbene con molta diffidenza, andarono a un reaho dei Mahekoto- 
teri. Era venuto a invitarli proprio un fratello più giovane del capo Namoeteri 
Fusiwe, che si chiamava Mascohawe e che viveva con i Mahekototeri 39, 

« Disse Mascohawe: —- Fratello, tu sei più grande di me. I Mahekototeri non 
sono adirati con voi, non sono adirati. Hanno detto: — Non ci sarà lotta per causa di 
donne; donne ce ne sono da tutte le parti; bambine che crescono. Perché dobbia- 
mo far lite per donne che non valgono nulla ? —. Il giovane continuò a parlare a 
lungo; disse: - I Mahekototeri vogliono tornare nuovamente amici con voi: 
voi non avete ucciso nessuno, essi non hanno ucciso nessuno. Mandano a dire 
che vi teniate pure le loro donne. Le donne, appena hanno un figlio o due, diven- 
tano vecchie; non servono più neppure per caricare legna. Mandano a dire che 
potete ben tenervele. Essi vi invitano al loro reaho. — Parlò, parlò molto. 

Il tusciaua rispose: — Sì, fratello; io so che sei venuto a invitarmi, perché tu 
e loro volete vendicarvi; perché volete prendere le nostre donne. Prendetele, 
dunque! Io verrò: verrò perché non voglio che pensiate che ho paura di voi! 
Io verrò —. Così finì il suo discorso ». 


Quando i gruppi sono « nemici mortali », un rapimento di donne è un atto 
di guerra, accompagnato da tutte le orribili conseguenze che la guerra provoca 
tra civilizzati o selvaggi. La Valero ha assistito a numerose battaglie, seguite ap- 
punto dal rapimento di donne (vedi capitolo sulla guerra). 


(Foto Padre Cocco) 


123. GIOVANE WITUKAIATERI 


(Foto Padre Cocco) 


124. DONNA IGNEWETERI 
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Le prigioniere e le mogli gelose. 


Interessante è il rapporto che si viene a stabilire tra le mogli e le prigioniere: 
le manifestazioni di gelosia delle mogli verso le prigioniere stanno a indicare come 
queste ultime vengano considerate pericolose rivali. Trascrivo la descrizione fatta 
dalla Valero dell’incontro delle mogli Karawetari con i propri mariti, che por- 
tavano le prigioniere Kohorosciwetari, catturate dopo un attacco al loro scia- 
puno, dove si trovava anche la Valero. 

Le donne Kohorosciwetari ‘erano fuggite con i bambini; gli uomini avevano 
cercato invano di difenderle; ma erano stati dispersi dai Karawetari, che avevano 
raggiunto, dopo un inseguimento estenuante, donne e bambini. Massacrati tutti 
i maschi e prese le donne, i Karawetari avevano iniziato il lungo viaggio verso il 
loro sciapuno. Ognuno controllava la prigioniera che aveva presa. « A volte, al- 
cuni di quelli che avevano preso le donne non volevano più le loro e dicevano: 
— Io ho preso questa donna; non la voglio più; chi la vuole ? —. Qualche altro 
rispondeva: - Dammela —. Allora, chi non la voleva più la dava all’altro, e pas- 
sava avanti con quelli che aprivano il cammino e non avevano donne ». 

«... Ci avvicinammo®”, così, al gruppo di tapiri, dove le loro mogli li stavano 

aspettando e che era ancora lontano dal grande sciapuno. Quando fummo vicini, 
ci fermammo; gli uomini dissero alle prigionieré: — Adesso, dipingetevi tutte —. 
Le donne si dipinsero di rosso con l’urucù, che avevano portato gli uomini. 

« ... Mentre entravamo in mezzo ai tapiri, le donne Karawetari vennero 
incontro con rabbia, gridando: — Voi, donne Kohorosciwetari, dopo che hanno 
ucciso i vostri figli, sbattendoli sulle pietre, voi senza vergogna, voi sporche, voi 


cagne, venite qua tutte dipinte come a festa! —. Dicevano tante cose, le trat- 
‘ tavano di tutto. Le Kohorosciwetari non rispondevano; andavano dove le por- 
tavano, gli uomini. Il tusciaua, allora, disse: —” Non abbiamo portato donne Koho- 
rosciwetari, perché litighiate con loro. Hanno avuto tanta fame durante il viag- 
gio; vedete di dar loro qualcosa da mangiare -— ». 

« ... Ogni donna dello sciapuno diceva alla prigioniera del marito: — Ora 
farai quello che ti dirò. Dovrai raccogliere legna per me, acqua nell’igarapé per 
me. Se non lo farai, ti bastonerò —. Una donna rispose: - Sono venuta, perché 
mi ha portato tuo marito; io sarei fuggita subito —. Il marito diceva: — Smettete 
di parlare; se no vi batterò tutte e due —. La moglie continuava: — No, io la uc- 
ciderò e tu la brucerai, poi, da solo; io fuggirò via con altri —. 
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« Mi ricordo che un uomo disse alla moglie: — Tu resta coni bambini; questa 
donna verrà con me nella roga per aiutarmi a portare banane —. La moglie era 
gelosa; aspettò che uscissero, tagliò tutta l’amaca della donna e la gettò nel fuoco; 
poi cercò l’urucù, col quale l’altra si dipingeva, e lo gettò via. Quando incontrò 
l’altra, che con l’uomo tornava dalla roga carica di banane, la bastonò. Diceva: 
— Questo bastone serve per dar colpi a te, cagna (ikina). Sei stata col tuo cane ! —. 
L’uomo guardava tranquillo. La moglie la colpì forte sulla testa; usciva molto 
sangue. Il marito allora prese un grosso bastone e lo dette all’altra donna: — Ora 
devi colpirla tu sulla testa —. Afferrò la moglie per tenerla ferma, dicendo: - Col- 
piscila —. La prigioniera piangeva di paura, ma non colpiva. Il marito ‘diceva: — 
Dai, dai! —, ma l’altra non si muoveva. Anche la moglie diceva: — Colpiscimi, 
colpiscimi, che sarà la tua fine. Io, poi, ti colpirò e ti lascerò morta —. Il marito con- 
tinuava: — Colpiscila; voglio vedere se poi ha il coraggio di ucciderti -—. Ma la don- 
na sanguinava, tremava e non aveva coraggio di farlo. Il marito disse: — Allora 
tu non vuoi colpirla? Ora, dunque, ricevi 1 mici colpi —, c la bastonò anche lui. 


Costumi sessuali : alcuni episodi. 


I rapporti sessuali tra coniugi sembrano realizzarsi con riservatezza, almeno 
per quanto si riferisce ai Suràra e Pakidài, studiati da Becher 312, e per quanto noi 
stessi abbiamo potuto controllare in altri raggruppamenti. La Valero lo conferma 
per i Namoeteri: 819 « Essi hanno molto pudore, quando vanno uomo con donna. 
La madre del tusciaua dava molti consigli. Quando stavamo tutte insieme, l’ho 
più volte sentita dire al figlio: — Figlio, qui ci sono molte donne; questa non ha 
figli, quella ha già un figlio, quell’altra ha figli grandi. Quando vai nel bosco, 
portati quella che non ba figli; quando avrà la pancia grossa e starà per avere il 
bambino, lasciala nello sciapuno e portati dietro solo quella che è senza figlio, 
perché i bambini non devono vedere —. Fusive rispondeva: — Madre, tu mi fai 
vergognare —. — No, figlio, questa non è vergogna. Ti dico questo, perché le 
altre donne non restino con rabbia, quando tu ne inviti una. Ti ripeto questo in 
presenza di tutte: fai di nascosto, e non ti far vedere —. Egli ascoltava e non ri- 
spondeva; poi, anche lui diceva che i bambini non dovevano vedere ». 


I giovani che non hanno donne incontrano serie difficoltà a soddisfare le 
proprie necessità fisiologiche. Abbiamo già detto che, a volte, essi insidiano donne 
sposate; ma le conseguenze possono essere tragiche. 
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La loro religione ha, certamente, un’importante funzione sociale a questo pro- 
posito: i giovani, che ancora non sono stati iniziati o che lo sono stati da poco, 
devono osservare l’astinenza sessuale, per poter entrare nel mondo soprannatu- 
rale degli Hekurd. 

Qualche volta gli uomini, sposati e non sposati, cercano di sfogare i loro 
istinti sessuali su donne del proprio raggruppamento, che trovano indifese nel 
bosco, ma le donne sanno anche difendersi 814, 

« Il tusciaua mi aveva detto: — Se vedi che qualcuno mette le mani su di 
te o sulle tue compagne, sai dove è la morte? —. — No -, avevo risposto. — 
Prendilo tra le gambe e stringilo con tutte le forze: vedrai che cade mor- 
to-. Allora dicevo agli uomini: — Attenti con me! Non crediate che vi prenda 
per il braccio o per il collo; vi prendo proprio là e voi griderete, griderete; ma 
io non vi lascerò —. Dicevano che una donna, una volta, aveva ucciso così un 
uomo, e poi era fuggita in un altro sciapuno ». 


L’aggressione a una donna appartenente al proprio raggruppamento viene 
condannata dai compagni. Tra i Namoeteri, c'era una giovane, di padre Na- 
moeteri e madre Sciamatari, sposata con un marito vile; era « perseguitata » 
dagli uomini 355, i 

« Quando andavo con quella giovane, gli uomini le dicevano: — Perché vai 
con Napagnuma ? Cosa è ? Tua madre, tuo marito ? —. Un giorno, eravamo an- 
date nel bosco con quella ragazza, io, la figlia del tusciaua e la zia di quella gio- 
vane. Alcuni uomini le saltarono sopra: la giovane abbracciò un tronco e incro- 
ciò le gambe. Le donne la tiravano da una parte, gli uomini dall’altra. La gio- 
vane sì teneva stretta all’albero; la staccavano; si afferrava a un altro albero; la 
staccavano. La figlia del tusciaua la difendeva; ma le davano spinte e la allon- 
tanavano. La poveretta gridava: - Napagnuma, salvami; sono uscita con te, 
verrò sempre con te, salvami —. Io lasciai il mio cesto e dissi agli uomini: — Vi 
ucciderò: voi avete frecce con veleno; ma non ho paura —. Uno disse: — Guai a 
chi mette la mano qui —. Io andai in mezzo, presi la ragazza e dissi: — Lascia 
quel tronco; vieni via —. 

« Gli uomini non ebbero coraggio di fare nulla, mentre io gridavo fortissimo: 
- Banda di cani; pensate forse che io sia come quelle che si siedono, aspettando 
che abbiate finito ? No, non sono di quella qualità. Sono donna, ma ho pena della 
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mia compagna donna —. Entrai nello sciapuno gridando; cominciarono, allora, 
a chiedersi: — Chi è stato? — Io indicai. — Là stanno le loro mogli —. Tutti do- 
mandarono inquieti: — Hanno fatto male alla ragazza ? —. — No — risposi, — in 
verità no; ma cercavano di farlo —. 

«Avevo una rabbia terribile e credevo che il cuore mi scoppiasse. Dicevo alla 
giovane: — Tu parli con tutti; donna che già ha marito non deve parlare con 
tutti —. Piangevo di rabbia. Il tusciaua mi vide, si avvicinò e mi chiese: — Perché 
piangi ? Chi ti ha fatto piangere ? Ora proverò la mia mazza su loro. Chi è stato? — 
Intanto, quegli uomini erano arrivati e risposero: — Noi non abbiamo messo le 
mani su Napagnuma, né su tua figlia —. — Certo; ma non dovete azzardarvi di 
fare queste cose su donne in presenza loro: siete sporcizia —. Preparò una grossa 
mazza, la raschiò e la voleva dare sulla testa di quelli. Poi gridò, gridò: — Se 
pensate di poter fare questo nel nostro sciapuno, meglio è per voi cambiare. 
Andate dagli Hasubueteri, che sono soliti fare così con le loro donne. Se lo 
farete un’altra volta, vi ucciderò. Seguirò le donne che andranno nel bo- 
sco a raccogliere frutta o a prendere granchi e, se sentirò grida, correrò e 
vi ucciderò — ». 

Diversa è la situazione delle donne fatte prigioniere in battaglia. Gli Indi 
(Kohorosciwetari e Igneweteri) mi dicevano che, dopo la battaglia, sfogano i loro 
istinti sulle prigioniere: forse proprio il desiderio di soddisfare i bisogni sessuali 
rappresenta uno stimolo importante e spinge i giovani a far guerra ai gruppi vi- 
cini. In alcuni casì, le prigioniere vengono, poi, tenute come donne pubbliche. Ciò 
è stato osservato da Becher ®!9 tra i Suràra e Pakidi del Rio Demeni, i quali usa- 
vano a questo scopo una giovane prigioniera Karawetari. Anche i Pisciaanseteri, 
dopo essere stati attaccati a tradimento dagli Sciamatari, riuscirono a far pri- 
gioniere cinque donne Sciamatari e le tennero come donne pubbliche. Quando 
un gruppo di Bianchi del Servizio antimalarico arrivò alla foce del Rio Mavaca, 
i Pisciaanseteri, come mi riferì il missionario, permisero loro ‘di usare le donne 
Sciamatari come « prostitute ». Credo, però, che in questi casi la parola « prosti- 
tuta » non possa essere usata con proprietà di linguaggio, poiché si tratta di una 
forma di coercizione, indipendente dalla volontà delle prigioniere. Una di queste 
donne cercò di fuggire, ma fu raggiunta, riportata nello sciapuno e marcata a 
fuoco con tizzoni ardenti. Finalmente, un giorno, tutte e cinque le donne riusci- 
rono a fuggire. 
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Il destino delle prigioniere non sembra essere, però, sempre uguale. A volte, 
come risulta dai racconti della Valero, il tusciaua e alcuni uomini, forse i più im- 
portanti, possono prendere subito per sé una o più prigioniere (1). 


Sono in grado di fornire scarse notizie sulle tecniche sessuali yanoAma. 

Un funzionario della Commissione di Frontiera brasiliano, che ho incon- 
trato a Cucuî, mi ha riferito di aver assistito a un interessante episodio presso 
1 Parahuri dell’Alto Rio Demenî. Vicino a una piccola riva lungo il fiume, ha 
sorpreso un uomo che batteva violentemente a pugni e colpi una giovane donna, 
la quale cercava di rispondere con altrettanti colpi; i due, poi, si avvinghiarono 
mordendosi e seguitando a colpirsi. Infine, si rotolarono e si accoppiarono. La 
presenza dello spettatore non disturbò affatto la coppia. Finito l’amplesso, i due 
andarono insieme a lavarsi nel fiume e ne uscirono chiacchierando normal. 
mente. Il funzionario non ha mai saputo quali rapporti familiari esistessero 
tra i due: se si trattasse di una prigioniera, se fosse una maniera abituale di 
« petting », o se fosse una perversione sessuale. Probabilmente fa parte del si- 
stema di educazione aggressiva in una delle sue molteplici manifestazioni. 


Le perversioni sessuali sembrano essere eccezionali, almeno a detta della Va- 
lero, che dice: 319 « C'erano donne che erano amiche tra loro; ma gli altri lo 
trovavano molto brutto. Un giorno, alcune fanciulle stavano dicendo a una 
di loro: — Quella è la tua donna —. La madre della ragazza ascoltò e non disse 
nulla: era una ragazza che non voleva uomini e fuggiva da loro. Un giorno la 
ragazza chiese a una sua amica di andare insieme a raccogliere cajù selvatico 
nel bosco; le altre amiche volevano andare, ma quella disse: — No, noi andiamo 
sole, perché voi non raccogliete nulla —. Le altre risposero: — Andate sole, 
perché siete marito e moglie —. La madre, allora, prese un bastone, rincorse la 
figlia, la fece cadere e la colpi con tanti colpi ». 


È interessante ricordare che la parola naka indica per i Kohorosciwetari, i 
Namoeteri ecc., sia il sesso femminile dal punto di vista anatomico, sia la femmina 


(1) Ampie notizie fornisce Wavrin 31 su alcune abitudini sessuali degli YanoAma, 
facendo riferimento soprattutto a quelli del Cauaburi, e sul trattamento sessuale ri- 
servato alle prigioniere. Poiché le notizie del Wavrin non sono, a mio avviso, suffi- 
cientemente documentate, non ritengo di doverle trascrivere. 
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come tale. La parola può essere usata nella conversazione per indicare una donna, 
senza che ciò abbia alcun carattere offensivo e osceno, mentre si trasforma in 
insulto se, come mi dicevano gli interpreti, viene aggiunto un riferimento vol- 
gare: naka pata = ... grande; naka sciami = ... sporca; ecc. 

La Valero mi precisava, inoltre, che è un rimprovero, o addirittura un in- 
sulto, dire a un uomo che non sa dominarsi e mostra segni di eccitazione sessuale 
in pubblico. Trascrivo, a questo proposito, il frammento di un colloquio spon- 
taneo registrato da Ponzo, poi tradotto dalla Valero, tra un vecchio Kohoro- 
sciwetari e alcuni giovanetti, che mi sembra particolarmente interessante, non 
solo per il verismo delle espressioni, ma anche perché si riferisce ai Mahekoto- 
teri, che vivono a grandissima distanza dai Kohorosciwetari. 

«... Giovani: — Tu stai rimproverando; rimprovera pure; la tua bocca 
mastica rimproveri ». 

« Vecchio : — Io sì, io rimprovero; io dico ai Mahekototeri che sono tutti 
vecchi e hanno il culo pieno di rughe; dico pure che hanno il c... lungo 
avanti », 


Il parto, la « couvade » e l’aborto. 


Killam *9 ha assistito a un parto presso i Waika di El Platanal. La parto- 
riente si trovava fuori del villaggio con alcune donne e pochi spettatori. Appena 
uscito il neonato, due donne tagliarono il cordone ombelicale con una canna; 
la madre raccolse le membrane e la placenta, mettendole in foglie verdi. Fu por- 
tata acqua in una calabassa; la madre ne prese un sorso e lo spruzzò amorevol- 
mente sul bambino. Successivamente, la creatura fu messa su foglie pulite e rico- 
perta con piccoli rami. Preso il piccolo, la madre tornò nello sciapuno, dove ri- 
mase a riposare per 2 o 3 giorni. 

Secondo le osservazioni di Becher 3°, tra i Suràra e i Pakidài il parto si 
svolge diversamente: la madre, circondata da altre donne, si accoccolerebbe per 
partorire di fronte a un albero, circondando il tronco con le braccia. La pla- 
centa verrebbe seppellita e il cordone ombelicale verrebbe messo dal padre in 
cima a una palma di pupugna. i 

Dice Padre Cocco che gli Igneweteri invocano Sciamariwe (Hekura di ta- 
piro) perché aiuti la donna nel parto. 

La Valero, che ha sempre partorito da sola nel bosco, aveva saputo dalle 
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donne che, quando il bambino appena nato non riesce a respirare, bisogna suc- 
chiare il nasino del piccolo, tirando fuori il liquido che può essere penetrato du- 
rante il parto nelle vie aerce superiori. Così ella fece col secondo figlio, che stava 
per morire asfissiato. 


Piuttosto confuse sono le notizie relative alla «couvade» presso gli YanoAma, 
cioè all’abitudine che ha il padre, presso alcuni gruppi indi, di restare in stretto 
riposo in occasione della nascita del figlio. Secondo le osservazioni fatte da 
Vinci 82! su un gruppo di Waika semicivilizzato del Merevari, l’uomo, a partire 
dal quinto mese di gravidanza della sua donna, non mangerebbe più carni di 
animali aggressivi, come il maiale selvatico, il serpente e la piragna. Nel mo- 
mento che precede e segue il parto, resterebbe immobile nella sua amaca, si nu- 
trirebbe di germogli di palma e di frutti che non « riscaldino il sangue ». La 
donna partorirebbe lontano dalle abitazioni e presto, dopo il parto, ricomince- 
rebbe a lavorare, lasciando il riposo al marito. Tra gli Sciriana dell’Uraricaà e 
dell’Alto Paragua 22, il marito resta disteso nell’amaca durante il parto della 
moglie e, quando torna la madre col bambino, non può parlare, ma appena 
guardare. Come abbiamo già ricordato, però, questi YanoAma hanno accettato 
molti costumi di gruppi vicini, per cui non sorprende che pratichino una specie 
di « couvade ». 

Tra i Suràra e Pakidài, non esisterebbe, secondo Becher 323, una vera «cou- 
vade ». La Valero conferma le notizie fornite da Becher per i gruppi dell’in- 
terno con i quali è vissuta. «Il padre non restava nell’amaca, come fanno i Tu- 
kàno; ma per molto tempo non mangiava carne di tapiro, di cinghiale grande o 
di scimmia. Il cinghiale di razza piccola, invece, lo poteva mangiare. La madre di 
Fusiwe diceva: - Questo piccolo cinghiale è animale di Omawe; non fa male —. 
Anche gli uccelli si potevano mangiare ». 

I miei informatori Kohorosciwetari hanno negato l’usanza della « couvade » 
presso il loro raggruppamento; così hanno detto gli altri YanoAma, ai quali ho 
sottoposto la questione. Unica risposta discordante è stata, però, quella che il ca- 
po Igneweteri del Rio Ocamo ha dato a me e a Padre Cocco. Secondo lui, i 
suoi uomini, quando nasce loro un figlio, resterebbero per giorni distesi nell’ama- 
ca. lo ho avuto l’impressione che egli attribuisse di proposito agli Yanoama abi- 
tudini di gruppi indi vicini. 

In casì eccezionali, gli YanoAma praticano l’aborto. Mi ha riferito Padre 
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Cocco di aver trovato un giorno una giovanissima donna degli Igneweteri di- 
stesa in terra, gemente: aveva il basso ventre ricoperto di lividi ed emorragie. 
Vicino alla giovinetta, appena pubere, si trovava la madre, la quale cercò di 
far capire a Padre Cocco che era stata lei stessa a praticare quel brutale tratta- 
mento alla figlia, per impedire che portasse a termine una gravidanza iniziata 
in età troppo giovane. 

Sembra che gli Yanoama conoscano anche piante abortive; ma a questo ri- 
guardo non sono riuscito a raccogliere elementi sicuramente indicativi. 


125. FAMIGLIA MAHEKOTOTERI 


{Foto Biocca) 


(Foto Biocca) 


126. BAMBINO MAHEKOTOTERI 
CHE HA LANCIATO UNA 
FRECCIA 


IL... bambini: Lar pubertà dell'efameirtlte, 


I bambini deformi, i gemelli e l’infanticidio. 


Se nascono bambini deformi, spesso vengono soppressi al momento della na- 
scita. Padre Cocco mi ha riferito che gli YanoAma da lui avvicinati nell’ Alto Ori- 
noco li uccidono asfissiandoli con ceneri, o premendo su un bastone appoggiato 
di traverso sopra al collo del neonato. Non bruciano, poi, il corpo e non ne man- 
giano le ceneri, ma lo seppelliscono. 

Queste informazioni sono state confermate dalla Valero, la quale mi ha rac- 
contato come essa riuscì a salvare un bambino nato deforme: i colloqui con la 
madre, che voleva ucciderlo, e l’intervento dei suoceri che, dopo un periodo di 
dubbio, decisero di lasciar sopravvivere il nipotino, ci spiegano alcune ragioni 
psicologiche che giustificano, presso gli YanoAma, l’infanticidio. 

«Se nascono deformi, li uccidono; mettono un tronco sul collo, pestano 
sopra con i piedi, finché li soffocano, e poi li seppelliscono. 

« Quando stavo a Witukaiateka, nacque un bambino con le dita tutte unite 
come un’anatra e con un occhio piccolo piccolo. Una donna Igneweteri venne 
correndo: e disse: - È nato ‘un bambino brutto; andiamo a dire alla madre di 
non ucciderlo —. Sei figli erano già morti a quella donna; morivano appena co- 
minciavano a rina Io andai e trovai il bambino abbandonato in terra; 
la madre diceva: — Io lo ucciderò —. — Lo vuole uccidere, perché è difettoso, — 
diceva la suocera. — Come potrà prendere la cuia con le dita, tutte unite così? — 
Lo guardai bene; la Igneweterignuma mi domandò: — Proviamo a separare le 
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ditine e a tagliare quella pelle --. Io risposi: — Sì, proviamo —. Raccogliemmo 
il bambino e lo lavammo; portammo il bambino vicino al fuoco. Io aprivo le 
dita e l’altra tagliava con una canna fino in fondo. Cercammo poi pezzetti di 
legno e li mettemmo in mezzo a tutte le dita, per non farle riattaccare, legandoli 
bene. Lo facemmo subito, perché pensammo che, se passavano i giorni, sa- 
rebbe stato più difficile separare le dita e i genitori lo avrebbero ucciso. 

« Fu un lavoro facile, perché quella pelle non aveva carne, non aveva vene: 
solo tagliare e aprire. Dissero che era nato così, perché la madre aveva mangiato 
molte zampe di tartaruga d’acqua, che ha le dita attaccate come l’anatra. 

« Anche l’occhio era piccolo e chiuso. La madre ci disse: — Voi avete fatto il 
bagno al bambino! Chi fa il bagno, lo deve prendere e allevare —. — lo non posso, 
perché ho i miei —, risposi. La suocera stava seduta, guardando; disse: — Datelo a 
me; io non lo ucciderò, perché è figlio del mio figlio —. La madre continuò: - Io 
non darò il latte al piccolo. Chi lo vuole allevare, dia il latte. Io non voglio un figlio 
come sabai (anatra); non voglio che, quando sarà grandicello, gli altri bambini 
ridano di lui; allora sarò io a sentirli ridere —. Io dissi: — Non resterà così, no —. 

« Arrivò finalmente il suocero e disse alla moglie: — Chi ha figli, non deve ucci- 
derli; con dita, o senza dita, bisogna allevare i figli. Prendi il bambino e andiamo —. 
La nonna, allora, lo prese e disse: — Chi vuole aiutarmi, dia un po’ di latte al bam- 
bino —. La sorella del marito diede il latte al piccolo, perché aveva un altro bam- 
bino nato da pochi giorni. Il bambino visse. Un occhio era più piccolo, tondo; 
l’altro era bello. Il piccolo era intelligente; la madre mi diceva spesso: — Ecco, 
arriva tuo figlio, il figlio che non hai lasciato uccidere —. Poi diventò più grande 
e sempre portava a me i piccoli animali che prendeva, la frutta; veniva a giocare 
con mio figlio. lo avevo molta pena per il suo occhio; dicevo: — Se si tagliasse 
intorno, forse l’occhio vedrebbe meglio —; ma l’occhio era troppo fondo e non lo 
toccammo. Quando venni via, era già un ragazzetto ». 


Frequentemente, anche gli YanoA4ma, come i Tukano ei Tariàna, quando 
nascono due gemelli, ne uccidono uno. Per comprendere questo gravissimo 
contegno, bisogna ricordare le enormi difficoltà che incontra nella foresta una 
madre nell’allevare contemporaneamente due gemelli. 

« Una volta — dice la Valero — nacquero due gemelli; quando stava na- 
scendo il secondo, volevano ucciderlo, perché erano gemelli. Io dissi: — Perché 
volete ucciderlo ? Voi diventerete vecchi e loro saranno grandi; allora vi aiute- 


I BAMBINI 291 


ranno: uno dei due può morire; resta sempre l’altro —. Quella volta, mi ascol- 
tarono; la nonna vecchia ne prese uno, la madre prese l’altro. Molte volte, però, 
ne uccidono uno. Una volta, li uccisero tutti e due: li seppellirono. La madre disse 
che aveva avuto un bambino, e poi era morto; ne aveva avuto un altro ed era 
morto; ora uccideva i due, perché sarebbero certamente morti. A volte, quando 
hanno sempre figli maschi, uccidono l’ultimo alla nascita, perché pensano che, 
così, possa nascere una bambina la prossima volta ». 


I bambini e la loro educazione. 


I genitori Yanoama amano molto i loro figli: quando sono ammalati, li 
curano con grande affetto. Presso i Kohorosciwetari, durante la nostra permanen- 
za, molti bambini ammalarono di una forma grave di enterite, e alcuni ne mori- 
rono. Lo psicologo Ponzo, che viveva nello sciapuno, ha potuto osservare un pa- 
dre che ha cullato per ore e ore il figlio moribondo (Fig. 127). 

Sono anche molto gelosi dei loro figli. Noi siamo riusciti, sebbene con molta 
difficoltà, a fotografare alcuni adulti più evoluti, ma non abbiamo mai avuto il 
permesso di fotografare i loro figli. Essi odiano essere fotografati e vedersi ripro- 
dotti in fotografia, perché pensano che il possedere la loro immagine permetta 
di lanciare su di essi il maleficio (1). 

La Valero racconta che il capo Namoeteri era dolce e, nel tempo stesso, 
severo con i bambini: « A volte diceva a tutte noi donne: — Andiamo a trovare 
mio padre vecchio —. Così chiamava il tusciaua dei Rasciaweteri: un uomo 
grosso, di nome Roawe. Durante il viaggio, conversava con noi, con i bambini 
piccoli; dava consigli: - Quando saremo nel loro sciapuno, diceva, voi, bam- 
bini piccoli, non andate correndo qua e là, non toccate le cose loro; prendete 
solo quello che vi danno e non andate chiedendo — ». 


(1) Noi, infatti, eravamo costretti a usare macchine fotografiche con apparec- 
chiatura reflex, le quali permettono di ritrarre fotografie senza che l’interessato se ne 
accorga. D'altra parte, non è mai consigliabile puntare un apparecchio ottico diret- 
tamente su un Indio del bosco, il quale, di regola, reagisce come se si sentisse minac- 
ciato e offeso. È una regola che tutti gli studiosi di etnologia e gli esploratori do- 
vrebbero osservare, per evitare conseguenze, a volte gravissime. 

Padre Bigiaretti mi ha raccontato di aver provocato lo sgomento e l’ira in un 
gruppo YanoAma del Rio Demeni, mostrando la fotografia di uno di loro, che lui 
aveva presa molti mesi prima; l’Indio, in quel periodo, era morto e i compagni con- 
siderarono la fotografia come una profanazione del defunto. 
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127. FAMIGLIA KOHOROSCIWETARI. IL PADRE 
TIENE IN BRACCIO IL FIGLIOLETTO MALATO 
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Tutte le testimonianze sono concordi nell’affermare che i bambini ven- 
gono educati al coraggio. È per loro un preciso dovere restituire i colpi ricevuti: 
morso per morso, pugno per pugno. Non è ammesso il perdono: chi non re- 
stituisce è punito, come è punito colui che seguita a colpire senza aspettare la 
risposta. Questa educazione, che inizia nell’infanzia, diventerà, poi, la legge 
che regolerà tutta la loro vita (Fig. 127). 

Quando un bambino è picchiato da un altro e non restituisce i colpi, sarà la 
madre che reagirà; da una lite infantile si può scatenare una rissa generaliz- 
zata. Mentre mi trovavo nella Missione salesiana del Rio Ocamo con Padre 
Cocco, ho assistito a una furibonda lotta presso gli Igneweteri, provocata, ap- 
punto, dalla lite tra due bambini: uno aveva colpito un compagno più piccolo; 
allora la madre di quest’ultimo, dopo aver bastonato il figlio perché non 
si era difeso, aveva restituito il colpo alla madre dell’aggressore ed era scoppiata 
la rissa. (Volume III, Figg. 137, 138). 

I piccoli Yano4ma, a volte, sono impertinenti con le madri; rispondono 
male e dicono parolacce. Le espressioni che adoperano per offendere, riporta- 
teci dalla Valero, sono: Sami = immondizia; paso muhek® = faccia di scim- 
mia; sue pata = vecchia; $thi muhek® = faccia di merda; haya hunSip® pata = na- 
sone di cervo, ecc. 

Non osano, però, dire queste parole al padre, perché hanno paura della rea- 
zione. In genere, se il padre li sente mentre offendono la madre, li rimprovera, 
ricordando che la madre li ha nutriti, lavati e curati. 


Il loro carattere allegro ed espansivo li porta ad amare i giochi. Hanno gio- 
cattoli fatti con zucche secche riempite di semi, con unghie di armadiili o di altri 
animali, ecc. 

Quando diventano più grandi, organizzano frequentemente giochi spor- 
tivi. Becher descrive un gioco a palla, simile al gioco brasiliano della 
«peteca», che consiste nel lanciarsi col palmo della mano una vescica di scimmia 
piena d’aria. Abbiamo visto questo tipo di palla anche tra i Kohorosciwetari. 
Zerries ® dedica un interessante capitolo del suo recente libro ai giochi a palla, 
studiandone la distribuzione tra i vari gruppi indi sud-americani. 

Il Becher ha anche osservato giochi, che potremmo chiamare « di società ». 
Preferito sarebbe il gioco di «genitori e figli», o di « marito e moglie »; in questo 
caso, i piccoli dei due sessi cercano di imitare quello che vedono fare dagli adulti. 
Questi giochi cesserebbero, però, con l’avvicinarsi della pubertà. 
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I ragazzi Kohorosciwetari amavano tuffarsi nelle acque del Maturaca, 
saltando dal ponte sospeso e cantando. Esistono canti di bambini. Racconta 
la Valero che « i bambini Sciamatari e Karawetari, saltando nell’acqua, canta- 
vano: — Samariw® toko toko®... Il tapiro fa toko tokoe — ». 

I bambini sono educati al rispetto della memoria dei morti. Quando il pri- 
mo marito della Valero fu ucciso, «la sorella del morto prese per mano il mio 
figlio maggiore, perché andasse a piangere con gli altri. Il bambino non si era 
voluto mai allontanare dall’amaca del padre morto e la zia gli diceva: - Tuo 
padre è partito, figlio mio —. 

« Intorno al rogo, la sorella diceva, col suo pianto cantato: — Oh, fratello mio, 
tu mi hai lasciata; fratello, se incontri nostro padre, digli: Padre, torniamo 
insieme nello sciapuno. Fratello mio, tu eri Hekurà; eri l’Hekuré che sapeva 
di più, tra tutti gli Hekur4; eri tu che insegnavi a tutti come essere Hekurà; 
oggi sei morto e nessuno è andato a vendicarti —. Il fratello Sciamawe diceva: 
— Fratello mio, dove tu andavi, io ti seguivo; ora non ho più il mio fratello, la 
mia guida, la nostra guida! —. 

Mio figlio maggiore continuava a cercare il padre, e piangeva: - Quando 
tornerà in questo mondo ? -, mi chiedeva. Amava troppo suo padre. Quando il 
padre andava a caccia vicino allo sciapuno, se lo portava dietro. Se uccideva 
qualche tucano, arara, o altro uccello dai bei colori, arrivando vicino allo scia- 
puno, lo legava a tracolla al bambino, che veniva col suo piccolo arco e le frecce. 
Quando uccideva qualche grande animale, tapiro, cinghiale, cervo, il padre 
lo caricava e, dopo aver disegnato bello il corpo del figlio, entrava insieme con- 
tento: — Con questi disegni crescerà più svelto —, diceva. Il piccolo era troppo 
abituato al padre ». 

Presso i Kohorosciwetari, i Namoeteri, ecc., la stessa parola wakati sta a 
indicare sia l’orfano che il freddo, quasi che l’orfano sia privo del calore e del- 
l’affetto dei genitori. 


Anche presso gli YanoAama, la matrigna è una figura triste; il seguente breve 
racconto della Valero 3°9 testimonia situazioni e sentimenti universali dell'animo 
umano. 

« Si chiamava Macacawe (Maca è un rospetto): gli era morta la madre. 
Io lo avevo curato, gli avevo dato da mangiare; il tusciaua mi diceva: — Dai 
da mangiare, cura questo bambino. La madre è morta; la matrigna e il padre 


(Foto Padre Cocc 


28, EDUCAZIONE AGGRESSIVA DEI BAMBINI: SCIAPUNO WITUKAIATERI 
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non si occupano di lui. Lascialo venire con noi, aiutalo; quando si allevano 
bambini di altri, restano sempre affezionati. Un giorno porterà banane, pren- 
derà caccia per te —. E il bambino giocava con i miei figli, che erano più pic- 
coli di lui, li portava al bagno con sé. 

« Era ormai diventato un giovanetto; l’altra moglie del morto Fusiwe lo 
chiamò e gli disse: — Porta le banane per Napagnuma; non le porterai, certo, 
per la tua matrigna —. — No; le porterò per Napagnuma -, rispose. Strappò 
una lunga striscia di corteccia di albero e caricò quattro grappoli di banane per 
me. Di notte, egli andava a dormire, come sempre, vicino al padre e alla ma- 
drigna; ma di giorno prendeva caccia e pesci per me. Il giorno dopo che fummo 
partiti, mi portò due pesci grossi, che aveva preso in un igarapé, c mi disse: — Zia, 
— così mi chiamava — ho preso pesci; eccone due per te. Noi siamo pochi, pren- 
dili; gli altri ll mangerò con mio padre —. Era buono quel ragazzo; ricordo che 
quando andavamo alla roga, mi diceva spesso: — Hamigna esciò (anch'io) — e por- 
tava la legna, i cesti carichi per me ». 


Il nome. 


Gli YanoAma hanno spesso nomi di animali o di piante, di parti del corpo, 
ecc. Essi non desiderano sentirsi chiamare per nome. « I loro nomi, — dice la 
Valero 3 —, li ho conosciuti dopo molto tempo. Il tusciaua, una volta, disse: — 
Come sarà che non trovano nomi belli da dare ai figli ? —. Una moglie rispose: — 
Anche il tuo nome è brutto —; ma io non lo chiesi. Ricordo che, un:giorno, dopo 
tanto tempo che vivevo con lui e già avevo un figlio, un uomo disse: — Fusiwe 
ha ucciso un tapiro —. Io chiesi: — Chi ha questo nome ? —. Mi risposero: — Il 


‘ padre del tuo bambino! — Fusi vuol dire labbro. Fusiwe aveva un figlioletto 
con la moglie Hasubueteri, di nome Komohiwe. Io lo chiamavo: — Padre di 
Komohiwe +; l’altra donna lo chiamava: — Padre di mio figlio —; la zia: — Pa- 


dre di mio nipote —. Seppi il nome del nonno dei miei figli, padre di Fusiwe, 
solo dopo morto: si chiamava Hayamamukuwe (occhio di cervo). 

« Dei piccoli sì può dire il nome; ma, quando diventano grandi, non li 
nominano più. Neppure le donne sono chiamate per nome; dicono: — Madre di 
bambino —, se ha un figlio. 

« Quando la persona è assente, qualche volta la nominano; ma, se è pre- 
sente, mai. Nelle battaglie, sì, gridano i nomi, perché sono nemici ». 


LA PUBERTÀ 297 


Legatura del pene e deflorazione manuale delle bambine. 


Passata la prima infanzia, i maschi legano il pene, tirandolo all’insù verso 
l’addome e fissandolo alla speciale cintura. (Fig. 24). 

All’età di un anno circa, le bambine appartenenti ai ceppi studiati da 
Becher ®® verrebbero deflorate dalla madre che, con l’indice, sbarazzerebbe 
l’apertura vaginale da ogni protezione imeniale; spesso, il padre ne succhierebbe 
il sangue. Tale pratica è stata osservata anche tra altri gruppi indi del Sud 
America, e per Becher rappresenterebbe un carattere comune a tutti i ceppi del 
gruppo Yanoama. Migliazza ®9 riferisce l’esistenza della stessa pratica presso 
i raggruppamenti di Sciriana dell’Urarica4 e delle sorgenti del Paragua. « La 
madre perfora l’imene della bambina col dito medio, ripetendo varie volte 
l’operazione ». 

Ho cercato di avere notizie più precise da Helena a questo riguardo; ma 
non ha voluto, o non ha saputo, rispondermi, forse perché non aveva avuto 
figlie femmine. 

Padre Cocco mi diceva che, molto probabilmente, anche nell’Orinoco, 
come nel Demenf, le bambine verrebbero deflorate prestissimo, come si po- 
trebbe dedurre dalla grande apertura vulvo-vaginale, ben visibile quando le 
bambine stanno accoccolate. 

Probabilmente, questa usanza è legata alla facilità con cui le bambine e 
le giovani possono essere rapite e sottoposte a violenze sessuali; in questo 
modo le conseguenze sarebbero meno penose. Certamente, il problema della 
verginità come tale non esiste nella società Yano4ma. 


I viti della pubertà delle fanciulle. 


La Valero è entrata nella pubertà mentre viveva coni Namoeteri e ha assistito 
continuamente a cerimonie per la pubertà femminile, che così ci ha descritto: 

« ...Quando le ragazze hanno dodici-quindici anni e sono ormai com- 
plete, nel tempo in cui incominciano, le chiudono in un recinto, fatto con rami 
di palma assai e con rami di mumbu-hena, che ho visto solo in quei monti. Le- 
gano tutti i rami ben forte con liane, perché le ragazze non siano viste; la- 
sciano solo una piccola entrata. Gli uomini e i ragazzi non devono neppure 
guardare da quella parte. 


129. FANCIULLA PISCIAANSETERI: 
RIO MAVACA 


130. RECINTO NELLO SCIAPUNO DEI MONOTERI. 
SI INTRAVEDE UNA FANCIULLA NELL’AMACA. 


(Foto Biocca) 
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« Dentro al recinto c’è il fuoco e l’amaca della ragazza. L’amaca deve essere 
ben tesa; altrimenti, dicono, la ragazza diventerà gobba. La madre può entrare 
per curare il fuoco; anche le compagne possono curare il fuoco per lei. Il fuoco 
deve ardere sempre. Se il fuoco si va spegnendo, anche il tempo, essi dicono, di- 
venta scuro. I vecchi, allora, chiedono: — State facendo fuoco in quel recinto ? 
Non vedete che il tempo sta diventando scuro e il Tuono darà lampi? —. 

« La ragazza deve restare nell’amaca senza parlare. Per i suoi bisogni, la 
madre lascia una di quelle foglie grandi, con la quale fa poi un pacco. Il padre e i 
fratelli, se ci sono, dormono. in amache vicine, fuori del recinto. 

« Per tutto il tempo, la giovinetta quasi non mangia. Il primo giorno, non 
prende nulla; il secondo giorno, beve solo acqua in una cuia, da cui deve suc- 
chiarla con un piccolo bambù. Non può berla ‘direttamente dalla cuia, perché, 
dicono, si rovinerebbe i denti. Dopo tre giorni, la madre prepara quelle banane 
corte, che qui nel Rio Negro chiamano San Tomé, mettendole sotto alle braci. 
Non devono bruciarsi da nessuna parte, perché, se bruciano, significa morte. 
Quando sono molli, la madre getta via la buccia e ne dà tre alla fanciulla. Nei 
giorni successivi, la madre continua a darle solo queste pochissime banane. Dopo 
qualche giorno vanno a prendere saube (formiche del genere Atta) nel bosco 
e le danno alla fanciulla, dopo averle abbrustolite. 

« Passate circa tre settimane, di mattina presto, quando è ancora scuro, 
la madre toglie il recinto di rami di palme e li lega insieme con liane. La fan- 
ciulla non può ancora guardare verso il centro dello sciapuno, né può guarda- 
re verso gli uomini; altrimenti, dicono, tremeranno le loro gambe quando sa- 
liranno sugli alberi. Ella può cominciare a parlare; ma piano piano, sotto- 
voce. La madre intanto scalda l’acqua e fa il bagno alla giovane con acqua tie- 
pida; poi prende urucù e lo passa su tutto il corpo di lei, senza, però, far disegni. 
Infine, dopo ancora qualche giorno, la madre brucia foglie secche di banana vi- 
cino alla figlia, la prende per un braccio e la fa girare intorno al fuoco. Da quel 
momento, essa potrà parlare. La madre, con altre donne, accompagna allora la 
figlia nel bosco per ornarla. Prendono le foglie giovani della palma di assaf e le 
aprono, facendo tante strisce sottili. Alcune donne legano queste foglie con filo 
di cotone e fanno dei bei mazzi, che fissano sulle braccia, come fiori. 

« Per ornarla, cercano sempre una roccia, perché, se la ornano sopra alla 
terra, la giovane morirà presto. 
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«I capelli di lei sono lunghi. La madre, allora, dice a una delle donne: 
— Vieni a tagliare i capelli di mia figlia — e Ia donna incomincia a tagliarli. 
In verità, per ammollirle i capelli, sputano sulla sua testa, tuh, tuh, e raschiano, 
raschiano; a volte, ci impiegano ore. 

« La madre ha portato anche un pacco di urucù rosso, uno di urucù scu- 
ro, fili di cotone grandi e piccoli. Una donna comincia a passare urucù rosso, 
poco, su tutto il corpo, che diventa rosa. Allora, disegnano linee ondulate nere 
o marrone sulla faccia, sul corpo: fanno dei bei disegni. 

« Quando è già tutta dipinta, infilano nel buco grande dell’orecchio quel 
le strisce di foglie giovani di assaî, l’una vicina all’altra, le tirano da dietro, fin- 
ché restano tutte belle, uguali, della stessa lunghezza e le tagliano giuste, for- 
mando due bei mazzi gialli e grandi nelle orecchie. 

« Prendono, allora, penne colorate e le infilano nei buchi, che hanno ne- 
gli angoli della bocca e nel mezzo del labbro inferiore. Una donna prepara 
anche un lungo bastoncino bianco, sottile, liscio, liscio, che mette nel buco che 
hanno tra le due narici. Intorno al polso, al collo del piede e sotto al ginoc- 
chio, mettono cotone ritorto, ben largo e bianco, che girano per circa due dita 
di altezza. Una matassa di cotone la passano intorno al petto, incrociandola 
dietro e sotto alle mammelle. Questo cotone deve essere bianco; quello che è 
già diventato rosso per l’urucù del corpo non serve per le fanciulle. 

« È veramente bella, così dipinta e ornata ! Le donne dicono: — Ora an- 
diamo —. La fanciulla va avanti; dietro, vengono le altre donne e anche le bam- 
bine; molte sono dipinte. Tutte entrano così dall’ingresso più lontano, per poter 
traversare tutto lo spiazzale; così ciascuno vede che la fanciulla è ornata. La 
giovane attraversa lentamente, va verso il focolare dei suoi, e sì siede nella 
rete. 

« È la madre che si è occupata di tutto. Gli uomini non hanno nulla a che 
fare con questo. Il padre, a volte, c’è, a volte, è andato a caccia. Anche l’uomo, 
che dovrà prenderla, qualche volta non c’è: arriva più tardi o anche il giorno 
dopo ». ° 


Le fanciulle « di riguardo », come le chiama la Valero, non devono nep- 
pure piangere. Mentre stava con il piccolo gruppo degli Hekurawetari, ar- 
rivarono guerrieri Sciamatari per rapire le donne 33), i 

« C'erano due recinti con foglie di palma; dentro c'erano, due giovinette 
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« di riguardo », nella pubertà. Una vecchia Hekurawetari diceva: — Non toc- 
cate la mia nipotina! Sono solo tre giorni che sta « di riguardo ». Se la pren- 
derete, Gnaru (il Tuono) vi ucciderà —. La fanciulla si mise a piangere; ma la 
vecchia continuò: — Non piangere; è male piangere quando si sta così. Se si 
piange, si muore —. Aprirono i recinti e trascinarono fuori le fanciulle ». 
Poche altre informazioni si hanno sui riti della pubertà. Zerries 82 ricorda 
che le fanciulle, durante questo periodo, si raschierebbero con un bastoncino 
rituale. Migliazza scrive succintamente sul rito della pubertà degli Sciriana del- 
LUrarica4 e delle sorgenti del Paragua. Molti elementi, da lui osservati, tra cui, 
per esempio, l’uso di bevande alcooliche, stanno a indicare che questi YanoAma 


hanno subito profonde influenze culturali di gruppi vicini. 


To vorrei richiamare l’attenzione su due aspetti del rito della pubertà. Il 
tipo di alimentazione, a base di banane arrostite e miele, o insetti, simile a 
quello dei giovani nel periodo dell’iniziazione e dei guerrieri omicidi o unu- 
cai; la interdizione di toccare con i piedi la terra, nel momento in cui le fan- 
ciulle vengono ornate. Un’analoga interdizione esisterebbe anche per i giovani 
durante l’iniziazione. Così, durante cerimonie di sciamanismo, ho visto trasportare 
una malata, per centinaia di metri, con i piedi sollevati da terra, alla ricerca della 
propria ombra perduta. Evidentemente il calpestare e forse il lasciare le proprie 
impronte sulla terra, in determinate situazioni, sembra avere per essi un signi- 
ficato magico-pauroso. 
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Ill - L’iniziazione dei giovani: gli Hekurd. 


Gli apprendisti Sciapori : tecnica dell’estasi. 


(Gale degli Hekurà (1). Durante questo periodo, e per un lungo tempo successivo, 
essi non possono avere rapporti con donne. Laliiziazione maschile ha senza 


dubbio grande importanza per il controllo della vita sessuale dei giovani. 


Scrive Becher 9 che tutti i giovani Suràra e Pakidài imparano l’arte del 
medico-stregone e, a gruppi di due, vengono iniziati dal capo. Questa osser- 


x 


vazione non è completamente confermata da Zerries 8 per i Waika del Vene- 


zuela. Tuttavia anche tra questi Indi sono molti gli uomini che sanno invocare 
gli spiriti (Hekulé o Hekurd): quasi tutti i vecchi padri di famiglia, si può dire. 


Nonostante i magnifici studi di Zerries 889, molti aspetti relativi alla inizia- 
zione dei giovani, al significato dei vari Hekur4 invocati per curare malattie, 
allontanare tempeste, lanciare malefici, aiutare nella caccia, o nella guerra, me- 


!) Per facilitare la comprensione del testo, usiamo il termine « Hekurà » per 
seb- 
bene nella lingua Yanoama le due parole sembrino avere lo stesso significato. 
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ritano di essere ulteriormente approfonditi: ritengo, quindi, utile riferire le 
notizie su questo interessante argomento, ancora una volta fornitemi dalla 
Valero. 


Durante il periodo dell’iniziazione, i giovani vengono isolati in forma analo- 
ga a quella usata per le fanciulle alla pubertà e per i guerrieri unucai (cioè, 
1 guerrieri che hanno ucciso e sono nel periodo dell’espiazione). La prima volta 
che Helena vide (n1giovane sottoposto al riti dell’iniziazione fu presso gli Scia- 
matari: 339 

« Nel mezzo della piazza di quel grande sciapuno, c’era un tapiri isolato. 
Dentro a quel tapirf, andò a vivere un giovane; aveva la sua amaca e null’al- 
tro. Mi dissero che andava a imparare per diventare Hekurà. Nessuna donna 
poteva avvicinarsi al tapiri dove stava quel giovane, neppure la madre, perché, 
dicevano, gli Hekur4 hanno schifo delle donne e fuggono. Solo un ragazzo, 
che non aveva ancora quindici anni, andava a dormire con la sua amaca in 
quel tapirf, per soffiare sul fuoco e mettere legna. Quello che stava imparando 


non doveva fare il bagno e (loveva cercare di nom toccare comi piedi per ter 


« Il giovane non poteva mangiare quasi nulla. Non poteva assolutamente 
mangiare carne. Dopo un paio di giorni che stava isolato, gli uomini anda- 
rono a prendere miele di api, lo misero in una di quelle pentole coniche di terra 
cotta e gliene dettero un poco in una cuia piccola, bianca, ben raschiata; la 
avevano raschiata con quelle foglie ruvide come lime. Nella notte, gliene det- 
tero ancora un poco; di nuovo di mattina, di nuovo verso mezzogiorno, e così 
via. Quando il miele finiva, ne dovevano andare a cercar altro. Alla fine, gli 
uomini dicevano: — Non troviamo più miele —. Allora il tusciaua rispondeva: 
- Andate via di mattina presto e cercatelo ben lontano, finché lo troverete —. 

« Non poteva mai uscire dalla capanna. Quando era stanco di star disteso 
nell’amaca, poteva sedersi su due pezzi di tronco, ben lisciati con quelle loro 
erbe dure. Un giorno, mentre il vecchio maestro Sciapori stava insegnando, 
alcuni vicini si misero a bruciare il pelo di una scimmia, per cucinare l’animale. 
Il vecchio cominciò a gridare e correre, dicendo che gli spiriti Hekur4 abbando- 
navano lo sciapuno e tornavano al monte, da cui erano stati chiamati. Nella 
notte. si udiva il canto del vecchio, che ripeteva: — Noi Hekurà non verremo più 
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da te; noi viviamo molto lontano e non torneremo —. Il giovane, allora, piangeva 
e si disperava. 

« Il giovane prendeva tanto epenà; non era il maestro che soffiava epend 
nel suo naso, ma un ragazzo che non aveva ancora conosciuto donna. Soffiava 
tre volte in una narice, tre volte in un’altra; poi si ritirava. Anche di notte con- 
tinuava a prendere epenà dal naso; la sua faccia diventava scura per l’epenà. 
Il maestro, che andava da lui la mattina presto, controllava che il ragazzo si 
ricordasse di soffiare nel naso dell’allievo e diceva: — Ricordati di soffiare sem- 
pre epenà nel suo naso —. Anche il vecchio Sciapori, che insegnava, prendeva 
epenà: erano gli altri uomini che soffiavano nel naso del maestro. 

«T’apprendista cominciava, così, a conoscere gli Hekurd; per primo, impà- 
rava a invocare Hekurà di tucano (Magnebiritawe), poi Hekurà di quel tucano 
più piccolo (Biremariwe), del pappagallino (Sucumariwe), del pavone del bo- 
sco dalle ali bianche (Maharasciwe). Venivano, poi, gli Hekurà più difficili: il 
grande armadillo (Wakariwe), il piccolo armadillo (Okoriwe), e così sempre 
nuovi Hekurà, che solo i più vecchi sanno invocare. 

« Il maestro insegnava tante cose: non sì sa bene cosa, perché insegnava solo 
di notte. Faceva spegnere i fuochi, perché, diceva, gli Hekur4 non possono avvi- 
(imarsi se è luce. Noi, che vivevamo intorno, non potevamo far fuoco: i vec- 
chi dicevano: — Spegnete tutti i fuochi —. Una volta, stavo ravvivando il fuo- 
co e il vecchio maestro Sciapori gridò: — La figlia di chi sta facendo fuoco? Con 
questo bastone, io la bastonerò —. La vecchia mi disse: — Spegni subito il fuoco! 
— e io vi gettai sopra bucce di banane. 


« Appena il vecchio maestro finiva di parlare piano, incominciava a cantare: 


allora si poteva riaccendere il fuoco. Quando l'apprendista era così ebbro di 


(insegnava. Ripeteva il primo, il secondo canto; poi il vecchio si allontanava, 
dicendo: — Canta più forte, non sento nulla; più forte —. Il giovane cantava 


più forte; il vecchio si allontanava ancora e ripeteva: — (Camita mon sento 
Mulla, — e mandava a soffiargli muovo epena nelle narici, Se il giovane sbagliava 
le parole o se le dimenticava, il vecchio Sciapori ripeteva, ripeteva, finché l’al- 
lievo aveva imparato. (Il maestro faceva alzare il giovane stordito dall’epenayio 
faceva andare avanti e indietro, girando e cantando con le braccia aperte. 
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« Gli altri uomini, che erano già Sciapori, stavano seduti e dicevano: — Bene, 


bene così. — Dopo qualche tempo, il vecchio che insegnava disse a un altro vec- 
chio Sciapori; — Ora insegna tu qualche giorno —. Il maestro poteva cambiare. 

« Una sera, sentii che il giovane cantava da solo: — Padre, gli Hekura già ar- 
rivano; sono molti: arrivano danzando verso di me, padre. Ora sì, sarò anch'io 
Hekura! Da oggi nessuna donna più si avvicini al mio tapirf! — Una donna, tinta 
di odoroso urucù, passò vicino alla capanna; allora il giovane si disperò, pianse. 
- Padre, questa donna del male mi è passata vicino; adesso i miei Hekurà mi 
stanno lasciando. Già stanno portando via le loro amache —. Si disperava dav- 
vero: — Padre, gli Hekurà mi hanno lasciato solo; quelli, che tu avevi messi nel 
mio petto, già sono partiti —. Allora i vecchi gridarono, gridarono contro noi 
donne. Per una sola, che era passata così dipinta e profumata, noi tutte eravamo 
incolpate. 

« Il giovane, dopo qualche settimana, per l’epena che aveva preso e per il 
cibo che non aveva mangiato, era diventato così fiacco, che non poteva più stare 
in piedi. Allora, la madre cominciò a piangere, perché il figlio non aveva più nep- 
pure la voce per rispondere al maestro. La madre, le zie, da lontano, comincia- 
rono a dire: — Nostro figlio non ha più forza; vuoi proprio farlo morire di fame? 
È ora di lasciarlo —. Ma i vecchi Sciapori non si preoccupavano. Finalmente, il 
maestro chiamò il ragazzo che aveva soffiato sempre epenà, gli ordinò di riscal- 
dare acqua nella pentola di terra cotta e di lavare il giovane, sfregandolo bene; 
poi, lo fece asciugare con cortecce. Un altro giovinetto, che sapeva disegnare, 
gli dipinse belle linee ondulate sulle gambe, sul corpo, sulla faccia, con urucù 
rosso e con urucù mescolato a carbone. 

« Quando terminò, dopo tanti giorni, forse un mese, era veramente 
fiacco. Dicevano che avrebbe potuto perdere facilmente i suoi Hekura. Ave- 
va una giovane, che gli era stata promessa; ma la lasciò con sua madre, senza 
avvicinarsi ». 


(Anche presso i Namoeteri e presso altri raggruppamenti, la Valero ha più 
volte assistito allfitidi iniziazione Hei giovani: tutto si svolgeva, fondamental- 


mente, secondo lo schema che ella aveva già visto presso gli Sciamatari. 


(Foto Bio 
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(Foto Baschieri) 
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Nell’Alto Orinoco, il figlio del capo Mahekototeri di El Platanal, che parla 
un po’ di portoghese, ha detto a una missionaria, Suor Ernestina, studiosa di 
etnologia, che il giovane, nel periodo dell’iniziazione, non deve appoggiare, per 
Quanto @possibile, i piedi a terra. Dopo qualche giorno, gli mettono in testa una 


corona di foglie di palma intrecciata con piume bianche, e piantano di fronte a 
lui in terra un palo simbolico, dipinto di rosso, ornato di penne e foglie di 
palma intrecciate. Altri riferimenti o notizie più precise sul significato del palo 
non sono stati raccolti. 


Gli spiriti Hekurd. 


Di grande interesse sono le informazioni che la Valero mi ha dato sui vari 
Hekur4 e sulle invocazioni degli Sciapori 3. 
« Il tusciaua Fusiwe era un grande Sciapori: conosceva tanti canti, conosceva 


tutti gli Hekurà. Gli spiriti Hekur4 vivono nei monti. Nei grandi monti vivono 
anche le figlie degli Hekurà: sono le Hekuragnuma, fanciulle bellissime, con di- 


segni sul volto e sul corpo, splendidi. Diceva a noi donne: — Voi pensate che le 
Hekuragnuma siano come voi? No, sono bellissime. Sono profumate come quel 
fiore bianco e profumato del bosco. Quando si sente quel profumo, passa la fame 
e la sete. 


«Non invocavano Hekuragnuma per aiutarli nelle guerre; ma (@limvoca? 
ano per curare i malati) perché passassero le loro mani sui corpi caldi di febbre 
e sulle parti dolenti e allontanassero il male. 

« Contro i nemici, invocavano invece l’Hekurà del grande formichiere; con le 
mani reggevano dietro una foglia di palma, come una coda. Quando invocavano 
Hekurà di porco selvatico, andavano a sporcarsi dove vedevano ceneri, sporcizie, 
bucce di banane e rimescolavano tutto, come se fossero veramente porci selvatici. 

« Fusiwe, quando partiva, diceva che non si portava dietro tutti i suoi 
Hekutà, ma solo due o tre: Wakariwe, Okoriwe e Pascioriwe (Armadillo gran- 
de, Armadillo piccolo, Scimmia), e lasciava gli altri a proteggere lo sciapuno. 

« Hekurà di anaconda, Waikugnariwe, è invocato durante le tempeste. Di- 
cono: — Vieni, Waikugnariwe, tu che hai tanta forza da reggere gli alberi. Attor- 
cigliati alle piante e non farle spezzare dal vento —. 


« Chiamano anche gli (Hekura dei ragni, Hamoriwe, Waikosceweiriwe, 


perché con le loro tele avvolgano e proteggano le piante: — Voi siete piccoli, 
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ma avete tanta forza! —. Quando invocano Hamoriwe, si passano ceneri bianche 
GUIESRSSMPERTEAMIGURAFEIQUEIAGAO. E cantano: - Sono io Hamoriwe. Ero un 


vecchio, ero salito alto sull’albero di Jatuba: di lì sono caduto, mi sono sbri- 
ciolato, sono diventato ragno, non sono più uomo. Perché mi hai chiamato? 
Perché mi hai disturbato nella mia tana, nel mio sonno tranquillo ? Cosa vuoi 
da me? -. L’uomo stesso risponde: — Hamoriwe, ti chiamo per farti lanciare 
il tuo soffio contro quegli Hekura, che passano e rompono gli alberi e i rami —. 
Allora l’uomo si alza e con quella stessa canna sottile che usa per prendere 
epena, soffia tutto intorno allo sciapuno; dice che sta lanciando il pizzicore di 
Hamoriwe contro gli Hekur4 nemici. Il tusciaua Fusiwe lanciava tempesta 
contro altre tribù e diceva: — Mi è venuto tanto prurito, mi hanno soffiato col 
prurito di Hamoriwe -. Mandava, allora, a prendere acqua e si bagnava la 
testa. Se il temporale passava, dicevano che erano stati i loro Hekurà a farlo 
passare. Io non vedevo nulla; ma essi inventavano che avevano visto gli He- 
kurà. Una volta, dissi al tusciaua: — Il vento non soffia più, perché il temporale è 
passato, non perché hai lanciato il pizzicore di Hamoriwe sugli Hekurà4 nemici. — 
Fusiwe mi rispose: — Tu sei solita dubitare degli Hekura; un giorno ti faranno di- 
ventare sorda, soffieranno nelle tue orecchie e non sentirai più nulla. Forse sof- 
fieranno sui tuoi occhi e diventerai cieca —. Io risposi: — Non esistono, non possono 
soffiarmi nulla; non mi stanno ascoltando; chi mi ascolta sei tu —. — Sì, ti ascoltano; 
non vogliono farti male, perché sono Hekur4 miei compagni. Se ti ascoltassero 
gli Hekur4 dei nemici, soffierebbero nei tuoi occhi, e tu non vedresti più nulla —. 
Io, allora, mi misi a ridere: — Soffia dunque, che vengano; voglio vedere se perdo 
la vista! —. — No, no, nessuno poi verrà a caricarti nel viaggio. Non hai figlie che 
ti aiutino; dovrai andare cieca, battendo gattoni, da sola ! —. 

«Le donne mi chiedevano : — Tu non ci crédi? — No, rispondevo; io non 
vedo nulla, non ho visto mai nessun Hekurà4 —. 


Le donne e i canti degli Sciapori. 


«Quando essi cantano i loro canti di Hekur4, non vogliono che le donne li 
ripetano. Un giorno, io ripetevo un canto di Hekura... -—. Fusiwe mi ascoltò e 
mi disse: — Se ripeti i canti degli Hekurà, essi soffieranno nelle tue orecchie e 
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diventerai sorda. Anche se canterai i loro canti qui, essi ti ascolteranno da lon- 
tano —. Per questo, io non li ripetevo mai. Mi diceva che possono soffiare anche 
nell’occhio un piccolo spino, che solo gli Sciapori possono succhiare via. 


« Non esistono donne che siano Hekurà. Dicevano che ne esiste solo una tra 
gli Aramamiseteri, che si chiama Scinarimi (cotone). È alta, forte, bianca, 
bella; si orna come se fosse un uomo. Sa succhiare, tirar via il dolore, cantare i 
canti di Hekur4 e danzare con braccia aperte. Sa rubare le ombre dei bambini 
dei nemici. Dicevano che, una volta, era venuta nello sciapuno e il tetto dello 
sciapuno fu rovesciato dal vento ». 


Ritengo interessante trascrivere un frammento di (ina scena di sciamanismo, 
da me registrataPresso i Rohorosciwetari [traduzione libera della Valero], ri- 


chiamando l’attenzione sulle interruzioni e sulle frasi di rimprovero, rivolte da 
uno Sciapori alla moglie (1), la quale vorrebbe, poco rispettosamente, che egli 
continuasse i suoi canti lontano. 

Per quanto gli Sciapori cerchino di dare solennità alle loro manifestazioni, 
qualche volta le donne non li prendono molto sul serio. 


.. Sciapori — Hekurà di pappagallo sta preparando corone di penne. 

Hekurà di scimmia (pasciò) ha messo suìla fronte una corona di penne belle 
ed è fuggita; la lingua è restata buona per il canto. 

(Rivolto alla moglie) - Tac; quando sto facendo Hekurd, tu sempre mi dici: — Vai 
a dormire là —. 

Penne di cicogna bianca stanno volando sopra il cammino degli HekurA. 

Il cinghiale non torna per lo stesso sentiero quando ha paura. Hekur4 di 
waiterî è venuto a vivere in me; per questo sono waiteri. Sono inquieto; 1’ Hekur4 
di inquieto mi ha mantenuto in vita. 

(Rivolto ai vicini) — Tacete non è bello —. 

Guariba scende e sale, scende e sale sull’albero. 

Hekur4 hanno portato lontano la sua voce; per questo la sua voce canta 
lontano. 


(1) Le frasi sono riportate in corsivo. 
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La bocca di Parimi viene da lontano, brillando come fuoco. 

Sono ben contento: tutti i Parimi stanno venendo verso di me. 

Poré sta dicendo che non sono Hekurà. 

Figlia di Hekurà getta penne di Bacabo (uccello bellissimo) nell’acqua di 
Hekurà. Con quest’acqua toglierò la malattia al malato. 

Hekur4 di lingua di pappagallo sta facendo un rumore alto. 

Nei capelli del Tuono c’è molto vento. 

Oh Hekurà! Fate riempire di frutta la pianta di Moromaki, perché 1 figli 
di Hekurà di tucano hanno fame... ». 


Le malattie e la perdita degli Hekurd. 


Gli Indi ammettono ché sî possano perdere gli Hekurd anche in seguito a 
(ana grave malattia. Una terribile epidemia, forse di influenza, scoppiò tra i Na- 


moeteri, mentre erano in viaggio: il capo Fusiwe si ammalò gravissimamente 39, 
« Camminava, appoggiando una mano a un lungo bastone e l’altra alla spalla 
di una moglie. In un igarapé, abbassò la testa per bere: cadde e perse i sensi. 
Corse la figlia con un’altra moglie, lo sollevò e lo mise a sedere; quella volta quasi 
moriva. Un vecchio Namoeteri, che era Sciapori, si avvicinò e chiese: — Cosa ha 
avuto ? — — Non so, rispose la figlia; stanotte stava molto male, ora è venuto a bere 
ed è caduto —. Quel vecchio, che portava sulla schiena pentole di terra cotta, le 
appoggiò in terra e si mise a scuoterlo e a cantare. Inalò più volte epen4, dicen- 
do: — La malattia ha bruciato la gola dell’Hekurà di pappagallo, suo compagno; 
per questo ha perso i sensi —. Si mise a succhiare sulla gola, sul petto, sulla testa 
del tusciaua. Saranno state le otto, quando Fusiwe cadde; quel vecchio continuò 
a curarlo fin quasi a mezzogiorno. Poi, quando il tusciaua rinvenne, disse: — 
Andiamo —. Il tusciaua riprese a camminare, appoggiandosi. a due bastoni; 


camminava piano piano. 


« Un giorno, Fusiwe, che stava prendendo epend, disse a quel vecchio Scia- 


(ia, mon esiste più. Invocherò un altro Hererehiriwe, perché venga da te; quello 


che avevi non csiste più. Quando starai bene, io chiamerò per te uno dei miei 


(Hekùra,® Il tusciaua piangeva per aver perduto Hererchiriwe ». 


(Foto Padre Cocco) 


136. MAHEKOTOTERI SEDUTO SU UN’AMACA DI FIBRE. L'ESPRESSIONE ASSORTA È DOVUTA 
ALL'EPENA INALATO 
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IV- Magia e sciamanismo. 


Presso i Namoeteri viveva uno storpio: « Dicevano che quell'uomo era 
storpio, perché gli Sciapori nemici lo avevano ridotto così; gli Sciapori ave- 
vano raccolto la terra dove era passato, l’avevano chiusa in un pacchetto 
di foglie, vi avevano infilato molte spine e poi avevano messo il pacchetto 
dentro una di quelle case di formiche che stanno nel bosco. Per questo, — 
dicevano -, la gamba si era prima tanto gonfiata e aveva dato tanto dolore; 
poi aveva cominciato a diventare secca ed era restata piccola; l’uomo non 
poteva più camminare bene ». 

La tecnica che gli Yanoama usano per il maleficio è, a volte, assai complessa. 
Continua la Valero: « Raccolgono il fango dove sono rimaste le orme, lo met- 
tono dentro a foglie o in un pezzo di bambù. Fanno, così, un pacchetto e lo met- 
tono sopra al fuoco. Quando la terra è diventata dura, la strofimano con gran 
forza tra le mani, passandosela da uno all’altro, poi la mettono in un pezzo di pen- 
tola di terra cotta e la bruciano, per far così bruciare i piedi del nemico. Succes- 
sivamente la bagnano, la mettono in grosse foglie, che legano bene; infilano den- 
tro al pacco un osso della punta di una freccia e spine di tucun. Tutta la notte 
fanno passare quella terra, dove stavano le impronte, sopra al fuoco, perché il 
piede del nemico non rinfreschi. Finalmente, infilano il pacchetto dentro al nido 
delle saube. Dopo molto tempo, se non provano più odio, riprendono il pacchetto, 
lo liberano dalle spine, lo sciolgono e buttano quella terra nel fiume. Se vogliono 
proprio uccidere, infilano nel pacchetto, dopo averlo riscaldato, denti di serpenti; 
poi lo seppelliscono e lo lasciano così fino alla morte del nemico. 
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« Una volta, dopo due mesi che avevano preparato uno di questi pac- 
chetti, trovarono un serpente. Infilarono il pacchetto sulla punta di un baston- 
cino lungo, stuzzicarono il serpente e gli fecero mordere il pacchetto. Dopo 
cinque giorni, venne un uomo e disse che il nemico era morto per il morso di 
un serpente ». 


Padre Cocco mi ha riferito uno strano episodio, al quale ha assistito 
personalmente. Mentre stava con alcuni Indi nel bosco, vicino alla Missione, 
scorse un enorme serpente velenoso. Sei o sette Yanokma, armati di rami 
e bastoni, balzarono sul serpente e faticosamente lo immobilizzarono; gli 
spalancarono la bocca e con un bastone gli strapparono i lunghi denti del 
veleno. Padre Cocco avrebbe voluto uccidere l’animale; ma gli Indi rifiutarono 
decisamente. Compiuta l’operazione, lasciarono il serpente libero nel bosco. 
Probabilmente avevano voluto strappare e raccogliere i denti per servirsene nei 
loro malefici. 

Notizie sugli stregoni YanoAma sì trovano anche negli scritti di Gheer- 
brant 89, di Wilbert 29, ecc. 

Secondo Vinci 84): « Il Sapulf, presente in tutte le tribù Scirisciana (Yano4- 
ma), è lo stregone e medico d’ordinaria amministrazione. Il Lahalla è il suo su- 
periore, una specie di sommo pontefice, rarissimo a trovarsi, il quale possiede 
facoltà taumaturgiche di potenza inaudita ». 

Anche Zerries #2 scrive che tra i Waika dell’Alto Orinoco esisterebbero 
stregoni di eccezionale notorietà. Uno di questi era morto recentemente; ma ne 
esisteva un altro, di una sessantina di anni, che abitava lungo il corso superiore 
del fiume. Zerries ritiene che la parola Lahalla faccia riferimento al coccodrillo 0 
forse, a mio avviso, a rahara, grande serpente mitologico. Di grande interesse 
sono anche gli studi di Zerries sul significato magico del canto, delle pitture del 
corpo, dei movimenti rituali degli Sciapori. 


« La malattia, dice la Valero, può venire perché gli Hekur4, il Sole, la Luna, 
il Poré, o altri, hanno rubato l’anima o perché il male è caduto dal sereno del cielo 
ed è entrato nel corpo. Per questo, succhiano e vomitano; per tirar fuori il male 
dal corpo. In genere, però, dopo che hanno succhiato, non sputano fuori nulla, 
come, invece, fanno i pagé dei Tukano e dei Tariàna. Ho conosciuto solo un 


(Foto Padre Cocco) 


137. CURA SCIAMANICA: I DUE HANNO IN BOCCA LA CICCA DI TABACCO. SCIAMANO KOASCITER 
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Hekura degli Hasubueteri che, dopo aver succhiato il malato, sputava pata- 
tine profumate di aroari. Non voleva che si guardasse; succhiava, tirava fuori 
dalla bocca quelle cose, le metteva in una foglia, poi usciva dallo sciapuno e le 
gettava. È stato, però, il solo che ho visto fare questo ». 

Ci fu, una volta, una grande epidemia tra i Namoeteri. Essi dicevano... « che 
morivano, non perché l’anima o l’ombra (che chiamano nohotipe), fosse stata ru- 
bata dal corpo, ma perché era venuta Sciawara-wakesci, una persona tutta pal- 
lida che entràva nel corpo della gente e uccideva gli Hekurd 39. 

« Ricordo che stavo vicino al tusciaua malato, sotto una pianta di bacaba, 
quando udimmo gridare da lontano: — Ehee...—. Il tusciaua mi disse: — Non ri- 
spondere: è la Madre della malattia, la Febbre, che chiama. Ha visto orme di uo- 
mini in diverse direzioni e non sa dove andare. Sta gridando per sapere dove an- 
dare; se risponderai, verrà qui. da te. — .... 

« Per riprendere l’anima di un bambino rubata da Poré o dagli Amahini, 
invocano Hekurà di Japim (Agnacorariwe), perché, dicono, non ha paura del 
fuoco. Accompagnati da Agnacorariwe e da altri Hekur4, vanno a ricercare dove 
pensano che sia Poré, o gli Amabhini, con l’anima del bambino. 

« A volte dicono che trovano la vecchia donna di Poré. La battono sulla schie- 
na e imitano il grido della vecchia; la battono nel di dietro e ripetono di nuovo il 
grido della vecchia, che riceve i loro colpi. Ella chiama il marito, dicendo: — È tua 
la colpa, che vai nel bosco, rubando i figli di questi che ora mi battono. Perché 
ora mi lasci battere? — Poi dicono: — Poré fugge correndo; gli Hekurà gridano 
pok, pok, ...Poré fugge... La sua vecchia donna grida: — Non mi battete, non 
sono stata io; io non ho visto vostro figlio —. 

« Se il malato muore, dicono che gli Sciapori non sono riusciti a scacciare il 
male, perché gli Hekurà, o Poré, avevano già ucciso il malato prima del loro 
arrivo ». 

Importanti notizie sullo sciamanismo degli Yanoàma sono state raccolte da 
Barker 34, Anduze 34, Wilbert #9, ma soprattutto da Zerries 9 nell’ Alto 
Orinoco e da Becher 3 nel Rio Demeni. 


Trascrivo alcuni episodi di terapia sciamanica, che documentano le cre- 
denze sull’origine delle malattie e i metodi di terapia degli Sciapori. Tre epi- 
sodi sono stati a me narrati dalla Valero e due sono stati da me registrati e poi 
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tradotti dalla Valero. Essi possono essere schematicamente raggruppati nella 
seguente maniera: 


CURE SCIAMANICHE PER RIPRENDERE L'OMBRA PERDUTA O RUBATA DAL CORPO 


1) Il nido dell’arpia (Karawetari: racconto della Valero). 
2) Il cammino per il Sole (Namoeteri: racconto della Valero). 


3) L’ombra rubata da Hekurà nemici (Punabueteri: racconto della 
Valero). 


hS 


CURE SCIAMANICHE PER SCACCIARE IL MALE ENTRATO NEL CORPO 


4) Cura del capo Pata-pata (Wawanaweteri: registrazione Biocca e 
traduzione della Valero). 


CURE SCIAMANICHE PER SCACCIARE IL MALE ENTRATO NEL CORPO E PER RI- 
PRENDERE L'OMBRA 


5) La donna malata, Yaf e l’ombra perduta (Igneweteri: registrazione 
Biocca e traduzione della Valero). 
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Ilinidio «dell'arspra. ( Karawetafri), 


« Nello sciapuno ®% Karawetari c'era una donna malata. I vecchi Sciapori 
avevano prima cercato di curarla, succhiandola e intonando i loro canti. Poi, ave- 
vano detto che nokotipe (l’anima o l'ombra) della donna era fuggita e che, per 
questo, essa stava così male: quella malattia si chiamava noresei. La donna si la- 
mentava sempre. 

« Costruirono, allora, sulla piazza dello sciapuno, come una enorme graticola 
alta circa un metro, piantando in terra grossi bastoni e legandone sopra altri: era 
il nido dell’arpia. 

« Alcuni uomini si dipinsero di nero intorno agli occhi, intorno alla bocca, sul 
petto, sulle gambe; intrecciarono le foglie lunghe di assaî e se le appesero dietro 
alla testa come un ciuffo. Dicevano che raffiguravano le arpie, quei grandi uc- 
celli. Altri si dipinsero di nero, un po’ diversamente, intorno alla bocca, agli oc- 
chi, sulle gambe: erano le scimmie. 

« Di sera, dopo le tre, andarono quasi tutti a cercare fuori il nohotipe. Le 
arpie col loro grido, fio, fio. .., con rami di foglie sotto alle braccia, battevano le 
braccia, come se fossero ali. La malata era restata con pochi. Sulla grande entrata 
dello sciapuno, una donna rispondeva alle grida, che lanciavano da lontano quelli 
che erano andati nel bosco. Richiamava l’anima: — Guarda qui, qui è la nostra 
casa —. Quelli che facevano da scimmie gridavano come se fossero scimmie: sal- 
tavano e agitavano i rami, che avevano in mano. Quelli che si erano dipinti come 
lontre ripetevano il grido della lontra. Anche i bambini seguivano gli altri, 
dipinti da piccoli falchi. Il tusciaua aveva detto: — Voi sarete i falchi che 
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guardano dall’alto e sono i più bravi per ritrovare. Voi, scimmie, cercate tra i 
rami. Le donne passavano i rami per terra, come se scopassero. Essi pensano di 
ritrovare e spingere, così, il nohotipe verso lo sciapuno. Molte donne portava- 
no i bambini appesi al collo, perché temevano che, lasciandoli nello sciapuno, 
avrebbero anche loro potuto perdere il nohotipe. 

« Dopo che ebbero fatto un giro, dove supponevano che potesse essere restata 
l’anima, rientrarono nello sciapuno. Passarono intorno a tutti i focolari e con i 
rami scopavano sotto alle amache, negli angoli, sparpagliavano il fuoco; poi 
uscirono di nuovo dallo sciapuno. Girarono un’altra volta intorno; quando 
rientrarono, lo Sciapori più importante disse: — L’anima sta piangendo in quel 
posto, dove andammo quella volta -—. Tutti corsero in quella direzione. 

« La malata non migliorava: allora la caricarono sulle spalle e la porta- 
rono fuori, per trovare insieme l’anima e rimettergliela dentro. 

« Finalmente, ritornarono nello sciapuno e un uomo si accoccolò su quel- 
l'enorme graticola, che avevano preparata; poi un altro saltò sopra, poi un al- 
tro: erano le arpie e le scimmie. Misero la malata in mezzo a loro e cominciarono 
a colpirla con i rami sulla faccia. Pensavano che così nohotipe sarebbe rien- 
trato più facilmente nel corpo. Le scimmie restarono ai margini della graticola, 
saltando e gridando eil, eih..., mentre le arpie gridavano fio, fio... e batte- 
vano le ali. Le donne, i ragazzi, tutti, man mano che tornavano, gettavano sopra 
alla grande graticola i rami che avevano in mano. 

« Dicono che quella grande graticola, con i rami sopra, è il nido dell’ar- 
pia. Tutti si accoccolarono sopra. 

« Giravano la malata, la sollevavano; le arpie facevano tak, tak..., bat- 
tendo sul corpo della malata, come se uccidessero le formiche. Secondo loro, le 
formiche si erano arrampicate sul nohotipe, quando stava sperduto nel bosco. 

* Finalmente, una donna portò acqua in una cuia e alcune foglie che manda- 
vano un odore fortissimo. Sono foglie che nascono sui nidi di certe formiche che 
si chiamano Kuna-kuna. Sfregarono forte con quelle foglie nell'acqua e le pas- 
sarono sul corpo e sulla testa della malata. La donna, poco a poco, cominciò a mi- 
gliorare: non le usciva più bava dalla bocca e non gemeva più. 


« Pensano che l’anima dell’uomo sia quel grande uccello arpia. Quando 
l’uomo sta male, dicono: — Forse è caduto dal nido, non può volare, per questo è 
malato —.... Una volta 35, nel bosco, videro un enorme nido di uccello in cima a 
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un albero altissimo; sotto si vedevano solo ossa di animali. Gli uomini si arrampi- 
carono e presero un figlio grande, tutto bianco; sembrava di cotone e non aveva 
ancora le penne delle ali. Quell’uccello gridava fortissimo. Dopo un po’, venne 
volando la madre: aveva le ali larghe, larghe. Gli uomini la frecciarono e la uc- 
cisero: era un’arpia. Il figlio di quel grande uccello era ancora vivo; ma un uomo 
lo frecciò e lo uccise, dicendo: — Come possiamo tenerlo vivo, se mangia solo cac- 
cia ? — La vecchia nonna dì mio figlio pianse, un’altra donna pianse, un uomo 
pianse. La vecchia disse: — Voi uccidete questo grande uccello; forse è lo spi- 
rito dei nostri parenti! Perché lo avete ucciso ? È come uccidere un bambino! — 
Strapparono dal corpo tutte quelle penne, bianche come cotone, le lasciarono al 
sole per far andar via i pidocchi e le conservarono, per mettersele nelle danze. 
Nelle feste, quando non hanno penne bianche di arpia, usano le penne bianche 
del petto di quegli avvoltoi che hanno ali bianche. 
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Il cammino per il Sole (Namoeteri). 


« Fusiwe 85 non voleva che portassimo i bambini al sole; diceva che, quando 
è molto caldo, Hekurà di Sole ruba i bambini. — Quando vai alla roga, non 
aspettare che il Sole stia molto alto; quando sta alto, è cattivo —. 

« Così, la sera, non voleva che i bambini restassero fuori, perché la Notte, lo 
scuro Titiri, poteva rubarli. Egli conosceva il cammino della Notte, della Luna 
e del Sole. 

« Il mio primo bambino era malato e stava morendo. I vecchi Sciapori 
si misero a cercare l’ombra del piccolo. Presero molto epend, si coricarono in 
(terra, ascoltarono € dissero: ® Gli Amahini non lo hanno rubato; non si sente 
nulla —. Poi si misero in fila, accoccolati; avanti, andava il tusciaua e diceva: — 
Vediamo questo sentiero; questo è il sentiero che va verso i Bianchi. Non ci 
sono orme, vedete: questo sentiero è chiuso. Io vado avanti, perché conosco i 


sentieri, conosco il cammino per il Sole, per la Notte, per la Luna, per Titiri, 
per i Bianchi, per gli Amahini —. 


« Andava avanti, accoccolato, verso un’altra direzione e ripeteva: - Questo 
è il sentiero che va dagli Amahini; ma non ci sono orme. In ‘questo cammino 
verso la Luna le orme sono vecchie. Ecco il cammino degli Hekurà degli Scia- 
matari: sono stati loro. Vedete: qui passano le loro orme; sono saliti sul tetto 
della nostra malocca, sono scesi da questo tronco, qui si sono nascosti! Guar- 
date: qui ci sono i segni di due Hekurd —. 


« Gli altri guardavano e dicevano: — È vero, da qui sono andati via! - Così 
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di seguito, facevano il giro di tutto lo sciapuno, sempre accoccolati, ripetendo: 
— Hai-io, hai-ioroma —. Poi il tusciaua gridò: —- Con certezza, è stato Hekurd 
del Sole a rubarlo ! Andiamo sul cammino del Sole! Il bambino sta piangendo 
là su; il Sole lo ha rinchiuso e per questo piange. Vediamo se riusciamo a ripren- 
derlo —. Fusiwe era un grande Hekurd; conosceva tutto. 

« Allora andarono a inalare nuovo epenà; inalarono quattro 0 cinque volte, 
poi dissero: — Diventiamo bene ebbri per poter visitare il Sole, per non bru- 
(ciare —. Cominciarono a battere tra loro le frecce e a correre. Il tusciaua an- 
dava avanti e diceva: — Attenti, attenti, non correte! Seguitemi; sto salendo 


nel cielo, sto salendo nel cielo verso il Sole —. (Quando sono ebbri di lepena, 


« Un uomo, allora, gridò: — Il Sole mì ha colpito bene nell’occhio! Si mise a 


correre e cadde. Un altro restò appeso con un braccio su un tronco alto dello 
sciapuno: gridò Ua, Ua... Lasciò la mano e cadde morto; come morto. Dissero 
che il Sole aveva soffiato su di lui. Il Sole soffiava fuoco su loro e con quel fuoco 
essi bruciavano, correvano, cadevano e perdevano 1 sensi. 

«Il tusciaua andava avanti e non cadeva. Finalmente disse: — Tu, Sole, ardi; 
sei più grande di me; ma io sono venuto nel tuo sciapuno. Tu hai preso il mio 
bambino; io vengo, ora, a riprenderlo —. Egli prese e portò via; venne correndo 
verso il piccolo malato con quel cestino. 

« Poì cominciò a cantare, succhiando nella gola del piccolo. Diceva: — Ma- 
gnebiritawe, Hekurà di Tukano, vieni; succhia nella gola, perché la gola torni 
fresca. Vieni tu, Pregniuma, figlia di Hekur4 di Rospo. Sei bella: siediti vicino e 
raffredda il corpo del malato con le tue mani fredde, con le tue mani, piccole 
come le mani di un moscerino. Pregniuma viene, è bella, col volto dipinto con 
linee colorate. Ecco, ella canta con la voce di Hekurà: — Io sono Pregniuma, sono 
io che vivo lungo gli igarapé e canto il mio canto pri, pri, pri... Ora io rinfre- 
scherò il tuo corpo —. Così diceva il tusciaua; poi passava sul corpo del bam- 
bino acqua di Hekurà, acqua che non si vede. - Ora viene anche Hasuburi- 
gnuma (Hekurà di rospo) e canta così. È giovane, è alta, è bella; viene dan- 
zando e si avvicina. Tutta la notte starà vicina al malato per calmare i dolori 
e mai lo abbandonerà. Arriva col suo piccolo pacco anche Magnebiritawe 
(Hekurà di tucano) cantando: biri, biri... Nel suo pacco ha il rimedio che gua- 
risce: il rimedio degli Hekur4. Ecco! Lo passa sul corpo e il malato guarirà. 
Tu, Arariwe (Hekurà di arara), allontanati, fai troppo rumore, disturbi il malato, 
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resta lontano. E tu, Ignamariwe, Hekur4 di poltrone, sei troppo lento; la tua 
mano è troppo lenta per afferrare il male; anche tu vattene lontano —. 

« Poi il tusciaua seguitava nei suoi canti: - Io sono Heheriwe (Hekurà di pi- 
pistrello piccolo); sono venuto qui per mordere il male e tirarlo fuori; con le 
mie ali soffio sul male. Sono pipistrello; quando fui uomo, amai la mia suocera; 
per questo, ora sono pipistrello —. Poi Fusiwe si allontanò, dicendo: — Resta qui 
Pregniuma, resta qui, Hasuburigauma, restate qui tutti voi, Hekur4, perché il 
male non ritorni —. Il bambino era migliorato veramente.... 

« Ho visto curare tante volte. Se il malato non migliorava, dicevano: — Siamo 
stati a visitare il Sole; ma il malato con c’era; non tutti siamo caduti, ma solo 
quattro o cinque; se ci fosse stato, saremmo caduti tutti; domani andremo a 
visitare la Luna ! -— ». 


138. UNA COLONIA DI PIPISTRELLI DENTRO UNA GROTTA NEI PRESSI DI S. GABRIEL 


(Foto Baschieri) 


331 


L'ombra mubata da Hoekurg nemico L'una bueteri., 


« Mio figlio stava nelle mie braccia, freddo, con la bocca serrata. Il tusciaua 
di lì (Scipariweteri), intanto, aveva mandato un giovane a chiamare di corsa un 
grande Hekurà dei Punabueteri, che si chiamava Hahaiwe. Quel vecchio Hekur4 
già sapeva, prima che l’uomo arrivasse. Aveva detto alla sua donna: - Arrosti- 
stisci queste banane, metti la zampa dell’armadillo affumicato nel paniere e la- 
scia tutto pronto accanto al fuoco; stanno venendo a cercarmi -—. Dissero, poi, che 
la moglie rispose: - Non viene nessuno, no. Se ti preparo, e poi non viene nes- 
suno ? —. 

«Il vecchio si mise a prendere epené e continuò: — Pascioriwe (Hekurà di 
scimmia) ha guardato lontano. Pasciorive da un albero ha visto fin là. Il figlio di 
quel figlio (*) è malato; la madre piange. Intorno alla madre stanno accocco- 
lati e piangono —. 

« Mentre il vecchio stava dicendo quelle cose e cantando i suoi canti, arrivò 
il giovane, che lo veniva a chiamare. — Ti stavo aspettando —, disse il vecchio. 
- Vieni, rispose l’altro: gli Hekurà hanno rapito il figlio di: Akawe. I nostri 
Sciapori lo hanno ricercato tra gli Hekurà di tre sciapuni, ma non lo hanno tro- 
vato -. — Sì, disse il vecchio, ho visto gli Hekurà nemici, mentre stavo pren- 
dendo il mio epend. Stavano nascosti dietro un tronco e indicavano il bambino; 


(1) Lo Sciapori Punabueteri chiamava Akawe, secondo marito della Helena, col 
nome di « figlio ». Questo episodio si è verificato dopo la morte del primo marito, il 
Namoeteri Fusiwe, quando già la Helena viveva con gli YanoAama dell’ Alto Orinoco. 


332 ORGANIZZAZIONE FAMILIARE E SOCIALE 


ho cercato di farli fuggire, ma non ci sono riuscito. Se fossì stato là, non li avrei fatti 
avvicinare al bambino -. Poi si rivolse alla sua donna e disse: — Ti dicevo di pre- 
pararmi le banane e il resto; ora, io vado avanti. Tu prepara tutto e vienimi 
dietro —; 

« Già cominciava la sera, quando arrivò quel vecchio. Subito rimproverò 
Akawe (secondo marito della Valero), dicendo: — Tua è la colpa! Hai maltrat- 
tato troppo la madre e il bambino! —. Il padre piangeva, non rispondeva. 

« Quel vecchio era un grande Hekura; dicevano che poteva camminare so- 
pra ai ramoscelli senza romperli e sopra agli spini senza farsi male. Era lo Scia- 
pori più forte di tutti. 

« Arrivò e disse: — Stavo dormendo, ma ho sognato che qualcuno qui era 
malato. Dormivo; ma i miei Hekurà guardavano verso di voi e vi hanno visto. 
Sapevo ciò che sta succedendo: vedevo la madre del bambino, che piangeva. 
Dove è il vostro epenà ? —. Allora cominciarono a soffiare il loro epené nel suo 
naso. 

« Già tutti li Sciapori dello sciapuno avevano preso il loro epend e cercato il 
bambino. Dicevano di aver visitato la Luna, il Sole, gli spiriti del bosco, senza 
(averlo trovato. Avevano visitato gli Amahini sotto alla terra; ma il bambino non 
c’era; avevano visitato gli Hekurà dei Pisciaanseteri; ma non c’era. 

« Quel vecchio, invece, riuscì. Dopo ch’ebbe preso molto epena, disse: 
- Tutti quelli che sono Hekurà vengano qua; io insegnerò il cammino giusto. 


Voi siete Sciapori, ma non avete imparato nulla. Tl\vostro epena è una miseria, 
(preparato solo con la pianta dalle foglie larghe. Quando io cominciai a inalare 


l’epena, stavo solo; vennero tanti Hekurd c io persi i sensi. Soffiava un gran 
vento, mentre quegli Hekur4 cantavano; mi insegnarono il cammino della Luna, 
mi mostrarono il cammino della Notte e dell’Oscurità, il cammino di Titiri. 
Era unxcammino scuro; quegli Hekur4 presero fuoco nelle mani e illuminarono 
quel cammino —. 

« Era un grande Hekurà; suoi maestri erano stati proprio gli « incantati », 
gli spiriti Hekurà, non gli Hekurà di questo mondo. Per questo, egli conosceva 
tutti i rimedi. 

« Poi, chiese le penne del padre: ne aveva di tutte le qualità, di tutti i colori, 
di tutti gli uccelli. Una ragazza le prese e gliele passò. Egli cominciò a metterle 
sul petto e sulle braccia del bambino; gli appese al braccio due lunghe penne 
di arara e disse: - Questa coda di pappagallo rappresenta il bambino, perché è 
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bella; è il nohotipe del bambino — (dopo morto, si chiama noporebe). Dicono 
che, se passano quelle penne di tucano, di pappagallo, di altri uccelli sul corpo 
del malato, l’anima torna prima. Tolse, poi, dal corpo quelle penne, le pose in 
un cestino e le andò ad appendere lontano; poi disse agli altri Hekurà: — Ora 
andiamo; giriamo là dietro allo sciapuno. Quando torneremo, prenderò il pic- 
colo cesto. Molti di voi cadranno, perché gli Hekurà nemici si scaglieranno con- 
tro di voi. Hanno ascoltato il padre del bambino, che diceva: - Sono più Hekura 
di tutti; vedo tutti gli Hekur4 che passano, anche quelli che vanno nella notte. 
Hanno ascoltato e aspettano —. Poi, rivolto ad Akawe, disse: — Tu non sei Scia- 
pori, tu non sei nulla; non sai nulla degli Hekurà. Stai solamente apprendendo; 
invece credi di saper più di tutti. Allora perché non hai salvato tuo figlio? Ve- 
di, gli Hekurà ti aspettano -. 

« Si distese in terra per ascoltare se sentiva piangere il bambino sotto terra: 
faceva il grido dell’arara, della scimmia, del giaguaro. Finalmente disse: — Di 
notte è venuto quell’Hekurà nemico, Amamoniwe, figlio di Hekurawe; ha preso 
il bambino e lo ha nascosto; vuol vedere chi è più veloce. Sono pochi gli He- 
kurà che stanno con lui; non dovete aver paura. Quando gli Hekurà sono molti, 
non lasciano avvicinare nessuno —. 

« Quel vecchio, non so come, conosceva il nome di quell’uomo che non aveva 
mai visto. Quando io ero bambina e gli Sciamatari sterminarono gli Hekura- 
weteri, si salvò un giovinetto, che non era ancora Sciapori. Sapemmo, poi, che 
era andato dagli Aramamiseteri, dove quasi tutti sono grandi Hekurà, per 
apprendere. Il vecchio riconobbe che era stato proprio Hekur4 di quell’uomo 
a rubare il bambino. 

« Continuò dicendo: - Hekurà di Aramamiseteri Scio..., non guardate da 
questa parte, non vengo da voi. Vedete! Gli Hekurà degli Aramamiseteri stan- 
no guardando verso di noi; ma Amamoniwe, figlio. di Hekurawe, che ha preso il 
bambino, non sta con loro, sta con i suoi pochi —. 

« Allora cominciò a camminare, accoccolato come un rospo; dietro a lui 
venivano gli altri, dipinti con linee rosse, marroni. — Andiamo<‘da questa parte; 
giniamo dietro allo sciapuno. Vedete! Sono passati di qui, sono passati di qui, 
ecco le orme degli Hekurà. Sono rientrati da qui —. 

« Intanto, gli uomini lo seguivano; si sentivano i colpi che davano sui rami, 
sui tronchi. Rientrarono nello sciapuno, sempre col vecchio avanti; passarono 
sotto alla mia amaca. — Ecco, continuava il vecchio; dietro questo piccolo 
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tronco di albero si sono nascosti quegli Hekura. Quando il bambino è sceso 
dalla rete della madre ed è passato gattoni a quattro gambe, essi lo hanno affer- 
rato e portato via. Ho sentito il suo pianto: sta piangendo qui. Sono entrati 
sotto terra da questo buco, portando il bambino; già stanno lontano. Il pic- 
colo piange lontano; la sua gola è già secca per il pianto, ma ci aspetta; dob- 
biamo arrivare subito, perché, quando cadrà la notte, gli Hekurà lo uccideranno. 
Hanno fatto un lungo cammino; sono usciti là in quella radura vecchia, vicino 
allo sciapuno dei Pisciaanseteri, per farci credere che sono stati 1 Pisciaanse- 
teri. Poi sono passati vicino allo sciapuno dei Raharaweteri, poi dietro a quello 
dei Mahekototeri, poi degli Sciamatari. Voi, Hekurà Sciamatari, abbassate 
lo sguardo, non guardate verso di me; non vengo da voi —. 

« In questo cammino, il vecchio si faceva aiutare dai suoi Hekur4 di ani- 
mali. L’Hekur4 di scimmia serve per indicare il cammino, l’Hekurà di pipi- 
strello per aiutare a rompere la corda di quel cestino. 

«TM bambino, ormai, era già freddo e io non credevo più che potesse tor- 
nare in vita. Io gli aprivo la bocca, spremevo il mio latte, glielo versavo dentro, 
ma non lo inghiottiva. 

« Intanto, gli uomini continuavano con le loro grida, i loro rumori. Final- 
mente tacquero; il vecchio, allora, disse: — Tutte le donne, via, nelle proprie 
amache; resti solo la madre —. Restarono vicine solo la zia e un’altra donna. 

« Gli uomini continuarono a fare i loro giri intorno allo sciapuno per un paio 
di ore; si sentivano i loro canti. Finalmente, la voce del vecchio disse: — Fi- 
glio, figlio, cammina svelto, che siamo salvi da loro —. Il vecchio venne veloce, 
strappò la corda del cestino con dentro le penne e si avvicinò correndo (Fig. 140). 

« Intanto, un uomo cadde con un grido; sembrava morto. Dicevano che erano 
stati gli Hekurà nemici, che avevano soffiato su di lui per vendicarsi. Un altro 
sentiva fuoco nella testa, toccava la testa con la mano e cadeva; un altro cadeva 
più in là. Ne caddero molti; ne arrivarono solo cinque. Avevano preso tanto 
epenà. 

« Quando il vecchio arrivò vicino, il piccolo diventò duro, stese le gambe e 
cessò di respirare: credetti proprio che fosse morto. Non avevo più forza nep- 
pure di piangere; le lacrime mi scendevano; ma la mia bocca era chiusa. Le 
vecchie dissero: — È morto davvero! —. Il padre stava in terra senza sensi per 
l’epenàa. Le vecchie gettavano acqua sulla testa del padre e piangevano per il 
bambino morto, 
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« Il vecchio Hekurà allora gridò: — Voi, banda di brutte vecchie, andate 
via; vol che piangete e spaventate il bambino, che non è morto. Tu, fatti co- 
raggio e non piangere; abbiamo tagliato la testa del male; per questo, sta come 
morto —. Venne, collocò le penne sul petto del bambino e cominciò a soffiare. 
— Cosa vuoi fare? È morto! —, gli dissi. Ma il vecchio cantava, cantava. Il 
bambino cominciò, allora, ad avere un sudore freddo; quel bagnato scendeva 
già nel mio petto. I capelli del piccolo si bagnarono tutti. Il vecchio interrom- 
peva il canto e mi diceva: — Non piangere! Il piccolo suda, perché abbiamo 
tagliato la testa del male. (Ewoî, continuate a prendere epena. Sorvegliate nella 
vostra ebbrezza, se vengono Hekurà nemici ad attaccarmi; allora, difendetemi —. 

« Intanto la zia del bambino riscaldò acqua e cominciò a bagnare il piccolo 
con acqua calda nel collo; bagnava il dito nell'acqua e lo metteva nella bocca 
del bambino, che non succhiava. I suoi occhi erano aperti; guardava in alto. 
Poi lo prese da me e continuò a passargli acqua calda. 

« Erano forse le sette della notte; il bambino, che era stato tutto il giorno 
senza sensi, inghiottì il primo sorso di acqua, che la donna sgocciolava dal dito. 
Il vecchio si avvicinava c si allontanava, cantando. La zia mi disse: — Spremi il 
latte —. Io lo spremetti in una piccola cuia. Cominciò, a poco a poco, a sgoccio- 
largli latte nella bocca: prima non lo inghiottiva, buttava fuori solo bava. Poi 
cominciò a inghiottire; spremetti altro latte e lo inghiotti. 

« La donna mise il dito nell'acqua calda e, poi, nella bocca del bambino. 
Il piccolo cominciò a succhiare: in quel momento, chiuse gli occhi e non si vide 
più quel bianco. La donna mi disse: — Resterà con me nell’amaca; tu prendi il mio 
bambino —. Verso le nove di notte mi chiamò: — Il piccolo sta già succhiando —. 

« Il vecchio allora tolse le penne dal petto del bambino. Chiamò un altro 
Hekurà, perché continuasse, e andò a coricarsi. Il nuovo Hekurà cominciò a 
succhiarlo nel petto, nella gola. Diceva che il bambino aveva la gola secca e che 
la sua gola cominciava ad ardere, perché aveva tolto il dolore al piccolo; succhia- 
va e sputava. Poi invocava Hekur4 di tucano, cantando: = Ja coé, coé, coé...-, 
come canta il tucano. Invocava Hekurà di poltrone, e diceva: — Ignamariwe, io 
sono poltrone, animale brutto; sono brutto, ma entro piano piano nello sciapuno 
e nessuno se ne accorge. Taglio il collo al bambino e nessuno se ne accorge —. 
Quando invocava Hekurà di poltrone, stava con le gambe aperte, camminan- 
do male, come uno di quegli animali. Quando invocava Totoriwe (Hekurà di 
Jabutî), andava con le gambe storte. Essi fanno il verso e 1 salti di tutti gli ani- 
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mali; se invocano Hekurà di scimmie, restano appesi, si dondolano, allargano 
gli occhi, fanno le mosse delle scimmie; per quanto siano storditi di epenà, non 
cadono. 

« Verso la mezzanotte, il bambino aprì gli occhi, guardò, alzò la testa e mi 
vide illuminata dal fuoco. Voleva venire da mej ma la zia non lo lasciò. Non 
voleva più dormire, poi si addormentò fino alla mattina. 

«Guarì; era stato quello Sciapori vecchio a guarirlo. Non volle andar via 
quel giorno, perché, diceva, gli Hekur4 dei nemici potevano tornare, riprendere 
nohotipe del bambino e ucciderlo definitivamente. — Ora, diceva cantando, 
nasconderò nohotipe del bambino dentro pelle di Hekur4 di giaguaro (Ira- 
riwe), perché non lo riprendano più -. Mentre invocava Irariwe, camminava 
a quattro zampe, tirava fuori la lingua, mostrava i denti, ruggiva, come se 
fosse stato un giaguaro ». 


| (Foto Padre Cocco) 


139. ATTEGGIAMENTO SCIAMANICO: SCIAPUNO WITUKAIATERI 


(Foto Virno) 


140. PICCOLO CESTO DELLA VALERO, IN CUI 
UNO SCIAMANO PUNABUETERI RIPORTÒ 
L'OMBRA PERDUTA DEL SUO FIGLIOLETTO 


ALTEZZA: cm 1],1 
DIAMETRO: cm 10,2 


14I. GUERRIERI; WAWANAWETERI 


Muro È 


(Foto Baschieri) 
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Cura sciamanica del capo Pata-Pata (Wawanawe- 


teri) (1). 


Il capo Wawanaweteri Papa-Pata è malato (Vol. III, Fig. 55): ha un edema 
dolentissimo sotto all’orecchio sinistro. Due Sciapori lo curano. (Grida altissime. 
Gantilene interrotte da grida. ..). 

— Soffia negli occhi degli Hekur4 [nemici]. Ne stanno venendo molti col 
vento. Io voglio andare avanti; tu soffia nei loro occhi per difendere il malato; 
altrimenti, non riusciremo. Ferisci gli Hekurà [nemici] con l’invisibile punta 
dell’Hekurà. 

— Ora sono riuscito a trafiggere un Hekurà [nemico] nell’occhio. Gli He- 
kurà [nemici] lanciano fiamme verso di lui [il malato]. (Grida altissime per spegnere 
il fuoco degl Hekurd. Lanciano acqua di Hekuré su questo fuoco irreale). 

— Io l’ho colpito e ha gridato: — Io sono Yawari, io sono Yawari, sono Hekurà 
di Yawari —. (I due gridano e cercano l'ombra del malato, ma non la trovano. Ritornano). 


(1) Registrazione Biocca e Bagalino; traduzione Valero, la quale precisa che si 
tratta di una traduzione libera, perché di molti frasi e parole non esiste il corrispon- 
dente in portoghese. A proposito di questa e delle altre traduzioni, sono necessarie 
alcune precisazioni. lo pregavo insistentemente la Valero di fare una traduzione quan- 
to più letterale possibile della registrazione magnetica. Ella si rifiutava, dicendo che 
non avrei potuto capire il senso, perché essi esprimono con una parola concetti che 
devono essere tradotti con intere frasi. I seguenti brani, perciò, a detta della stessa 
Valero, indicano il senso del discorso, in una traduzione libera. Inoltre, non tutto è 
stato possibile comprendere, data la maniera quasi sempre concitata e urlante del 
conversare. (Volume IV: disco 8). 
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— Non sono riuscito a vedere (Canta, invocando Hekurd di Harikari, essere mi- 
tologico che gira di notte, rubando le ombre. Grida altissime per spaventare gli Hekurd, 
che hanno portato via l’ombra del malato). 

— Non sono stati gli Hekurà, non hanno rubato l’ombra. È stato Titiri, che 
è venuto e si è lanciato su di lui [il malato]. Unghia di Titiri sta nel suo collo; 
un pezzo di lama sta nel suo collo, caldissimo; fa molto dolore! (/ due gridano 
e gettano acqua invisibile di Hekurd per diminuire il dolore). 

— Figlio mio! Il mio braccio si è tutto addormentato per strappare il dolore 
(Invocano con grida Hayariwe, Hekurd di cervo e Sciamariwe, Hekurd di tapiro). 

— Sciamariwe, vieni a diminuire il suo dolore. Tapiro, vieni con la tua 
bocca aperta per togliere il dolore del collo. Il fuoco degli Hekurà [nemici] sta 
facendo giri tutto intorno! Un pezzo di osso di Yaf sta nel suo collo. 

- Il Fuoco di Hekurà [nemici] si avvicina (Grida altissime per allontanare 
il fuoco). 

— Sciamariwe, trattieni l’ombra, affinché egli non muoia. 

— L’occhio di Yai, nel suo collo, mi sta guardando rosso. ... Tan, tan, tan; 
dei, dei... (Priantano pietre invisibili tutto intorno, affinché l’ombra non fugga. Grida 
che imitano la cotia). 

— Hekurà di cotia, strappa col tuo dente il dolore. (I due succhiano con for- 
za. Esce sangue dal collo del capo, sotto al punto dolente). 

- È sangue di Titiri, che scorre nel suo collo (Grida : sono le grida di Titiri 
che non vuole uscire). 

— Titiri grida; ma non è morto e non vuole uscire dal collo! 

— Occhio di Yaf è rosso, come puro fuoco e guarda verso di noi. Figlio mio 
(diretto all’altro Sciapori), attento che non salti su di te. Titiri è uscito dal collo; 
ma sta vicino, aprendo e chiudendo le unghie, tutto circondato di fuoco.... 
(Grida» e colpi per spaventare Titini). 
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Verso mezzogiorno vedo una donna Igneweteri, ancora giovane, che esce 
dal bagno nel fiume, chinandosi come se sentisse dolore allo stomaco. Nel po- 
meriggio la ritrovo seduta in terra, con aria sofferente, dentro la grande casa 
collettiva degli Igneweteri, costruita vicino alla Missione di Padre Cocco. 

Un gruppo di uomini, in circolo, sta prendendo epentà. Uno Sciapori dei 
Wakawakateri ha cominciato le sue cure sciamaniche. Alterna passi cadenzati 
avanti e indietro, tenendo alzate ora una, ora tutte e due le braccia ed emette, 
di tanto in tanto, grida fortissime e selvagge. 


Sciapori (Wakawakateri) — L’unghia di Yaî è infissa dove sta il dolore. 


(Con questo epend che mi inebria, giungono gli Eternî, cantando questo canto 


e girando intorno a me (Canta una nenia). Hekurà di Watoyawe (uomo di un 


gruppo Yanodma nemico) scruta verso di me con la mano sopra agli occhi. 

(Altro Sciapori canticchia basso nel fondo. Colloquio tra î due Sciapori). 

Altro Sciapori - Getta lontano il male, che non salti su un altro. Taglia bene 
dove sta infissa l’unghia di Yai e cerca di strapparla (La malata è seduta. La mas- 
saggiano sullo stomaco e tra le mammelle, dove accusa dolore. Cantilena. Il primo Sciapori 
ha ripreso di nuovo epend). 


(1) Registrazione Biocca. Traduzione libera della Valero, Rio Ocamo, 12-4-1963. 
(Volume IV, dischi 9 e 10). 
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Scrapori (Wakawakateri) — 


(Canto, che ho appreso da loro (Canta ; la malata si lamenta e il pagé succhia, spreme 


e sputa). Non muoverti; resta distesa tranquilla, perché possa tirarti via il dolore. 
(Pone le mani sulla parte dolente dell'addome). 

Sciapori (Igneweteri) (E il padre del capo Isneweteri. Imita le mosse e il grido 
della scimmia urlatrice) — Strappiamo il male lentamente. 


(Ripete il grido della scimmia). 


Da ogni lato, arrivano Hekurà: hanno penne di kuararo nelle orecchie, nella 
corona intorno alla testa; arrivano danzando e cantando questo canto. 

- Noi non la lasceremo morire, noi siamo qui molti Hekurà; faremo tutto 
per farla migliorare (Grida violente). 

È l'unghia di Yaî, che ho tagliato, che sta gridando. È Yaî che sta gridando. 
Sto tagliando Yaf col coltello di Hekurà... Too...: con l’ascia di Hekurd... 
creak; sto tagliando Yaî (Rivolto ai presenti). 


Sto succhiando la sua nausea, per gettarla nell’acqua di Hekurà. 

Sto tagliando la nausea e tirandola fuori (La donna vomita; una compagna rico- 
pre con ceneri e braci). 

La malata - Mì fa molto male; non tiratemi con tanta forza! 

Sciapori (Igneweteri) — Sto lanciando le unghie, i pezzi di Yaî, nell’acqua 
di Hekurà. i 

La malata (gemendo) — Figlio mio ! Sto morendo, sto morendo. 

Sciapori (Igneweteri) — Gli Sciapori Waika hanno mandato il male per pro- 
vare se io sono Hekur4. Io sono Hekurà, io sono Hekur4 e farò tutto con i miei 
Hekurà, perché ella migliori. I Waika non potranno dire che non sono Hekurà. 

(La donna vorrebbe allontanarlo). 

Sciapori (Igneweteri) — Non essere inquieta, figlia mia! È adesso che gli 
Hekurà stanno arrivando. Aspetta, non essere inquieta! (Altri uomini st avvicinano 
e vorrebbero curare anche loro). 

Aspettate, aspettate, restate tutti tranquilli, seduti. Io passo ancora la mano, 
insieme ai miei Hekurd; poi, voi verrete con i vostri Hekurà. Restate seduti con 
i vostri Hekurà. Restate seduti con i vostri Hekurà. In alto tutto Yaf è stato strap- 
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pato. È restato solo il dolore nella bocca dello stomaco. Ora lo taglio. Voi, poi, 
non dovrete che strappare i pezzi con i vostri Hekurà (Yai parle per bocca dello 
Sciaponi). 

— Sono lo, Yai, che sto facendo bruciare il suo stomaco —. 

Ora migliorerà; ho già tagliato la bocca di Yai; così volevo fare ! 

Ho tagliato la bocca di Yaî, che si era unita alla sua bocca e la faceva vo- 
mitare. 

Ora venite voi a tagliare e strappare i pezzi di Yaf. 

Il mio epend sta finendo, ma ho già tagliato Yai e sono restati solo i pezzi. 

Altro Sciapori — Sì, noi veniamo; siamo tutti Sciapori (Sofia un leggero vento). 

Sciapori (Igneweteri) — State attenti! Il vento che è ora passato era il vento 
degli Hekurà dei Koaisiteri (Koaî = erba con cui preparano colori). 

Hamom! Gli Hekurà vengono lentamente con tutte le loro cose, scendendo 
il loro monte. Altri Hekurà vivono nel monte di Hakoi, con corone di penne gial- 
le ben intrecciate. 

Migliora, migliora, migliora. Con questo epenà che mi inebria, taglio il tuo 
male per gettarlo via. 

Il male mi guarda con occhi minacciosi. Prr, Prr, Prr... (Canto). 

Vedo un monte con la punta alta. Così è bello. Il mio (Pena è ben forte. 
Taglio il male. Cerco di lanciarlo nell’acqua di Hekurà. 

Nel monte Totoe vivono altri Hekurd. Venite a cantare e curare il malato. 
Totorami, totorami... (Lungo canto). 

Il male sta ben abbracciato; taglio le sue braccia per strapparlo. 

Calmati, dolore ! Calmati, dolore! Pr, prr, prr, prua... (Canto. Uno Sciapori 
aiuta a tagliare simbolicamente e un altro a strappare). 

Il male è molto caldo e sta sopra questa donna; per questo è debole. Però 
migliora. (Canto). 

Figlia mia, sta contenta, migliorerai. Stan venendo gli Hekurà del monte 
Aihami: sono Hekurà terribili. Non credere che il dolore passi subito, ma pas- 
serà molto lentamente, perché gli Hekurà non hanno mani grandi come la gente, 
ma come i micutm (acari). 

Gnanikimaowe (Hekurd del monte di Gnanike) scende permettere la mano 
dove sta il dolore, e calmarlo. Omawe, Omawe... (Canto). 

Getto il male nell'acqua di Hekurà. 

Hekur4 di Omawe, viene cantando questo mio canto. (Canta). 
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Hekurà di Omawe, metti la tua mano sulla donna, che sta molto malata. 
Tiruru, tiruru, tiruru... (Canto). 
Anche i bastoni degli Hekurà arrivano girando. 


Hekurd di tucano (Magnebî) viene e canta questo mio canto (Succhia il petto 

della donna). 

Hekurà di Riewei dice: — Migliora, migliora, migliora —. 

Il monte’di Riewei sta molto lontano; ma gli Hekurà stanno venendo. 
(Rivolto ai bambini) — Voi, ragazzacci, state facendo molto rumore, piangen- 
do qui vicino alla donna malata. Andate con i fratelli nel bosco — (Ganto). 

Sciapori (Wakawakateri) (Ritorna, mentre l’altro si allontana). 

Hekurà stanno venendo e suonano nel loro flauto da lontano, da tutte le 
parti; si sono tutti riuniti. 

Figlia di Hekur4 con lunghe ciglia guarda verso di me, col desiderio di ve- 
nire da me. 

Horoi (le piume bianche di falco, che mettono come un elmo sui capelli) sono sulla 
testa di tutti gli Hekurà. Là, c’è il monte delle rondini: è grande, nel mezzo è 
nero, in alto è bianco. 

Karetoto è un monte alto, vicino al fiume; i Waika vanno a sedersi là. 

Omawekohéke viene saltando nei rami, 

Irawei (Canta invocando l Hekurd di giaguaro). 

Hekur4 di giaguaro sta facendo rumore tra le penne della corona, che cir- 
conda la testa degli Hekurà. 

Il male è molto pericoloso! 

Le stelle, rosse come sangue, stanno cadendo con sangue. 

È così, è così che gli eterni Parimi [Hekur4] cantano sempre ! 

Tutti gli Hekur4 sono venuti! Che visione meravigliosa! 

Fanciulle con ornamenti di foglie nelle orecchie! 

Hokosike è un monte alto con palme. È nero: le sue rocce hanno graffi 
come serpenti. Dal monte stanno venendo gli Hekurà eterni; portano corone 
intorno alla testa, non di penne, ma di foglie di palma. 

Hekurà eterni stanno dicendo così (Canta). 

La corona delle penne degli Hekurà è tutta dipinta e graffiata con sangue, 
a strisce di serpente. 

Ho avuto terrore! È passato come un lampo avanti ai miei occhi. Ho visto 
gli Hekurà nemici: sono tutti seduti nel loro sciapuno. 
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I nostri Hekuré hanno intorno alla testa una corona di pure stelle (Passa le 
mani sul corpo malato). 


Ascolta! Gli Eterni così cantano! 
Gli Eterni vengono tutti dipinti e ornati con molte penne. 


Sciapori (Igneweteri) — (Chi, {come te, prende sempre epené, mom è mai abo 


Sciapori (Wakawakateri) — (Padre, gli Hekura dipinti e ornati sono venuti 
€ siedono sul petto. 

Sciapori (Igneweteri) — Sì} così fammo gli Hekural (Grida violentissime) . 

Sciapori (Wakawakateri) — (Cercando di strappare la malattia). ” 

Yai, non guardare verso di lui! (Grida fortissime). 

Yai è caldissimo; non riesco a strapparlo; prendilo e senti! 

Altro Sciapori — Sta attento, sta attento che non ti fugga! (Grida). 

Sciapori (Wakawakateri) — Ho strappato dalla donna pelle di Yaf. È questa 
pelle che fa ruotare la mia vista ? Vedo strisce di fuoco in terra come serpenti! 
È così! È così! (Canto senza parole). 

La mano che tocca sta bruciando. Ho molta paura. Nell’orecchio di He- 
kurà, padre mio, c'è appesa una stella di sangue (Canta). 

Sciapori (Igneweteri) — Sì; canta così; così voglio ascoltare! 

Nuovo Sciapori più giovane — Hekurà, restate al mio fianco, perché gli Hekura 
dei nemici non mi facciano male! 

Sciapori (Igneweteri) — Fai molta attenzione, fai molta attenzione: tu non 
sei Hekur4 vecchio, sei iniziato da poco. 


Giovane Sciapori —- La corona degli Hekurà è bellissima, è bellissima . .. ». 


Improvvisamente, il primo Sciapori si allontana dalla malata. Due donne la 
(ola così sollevata da terra. Le altre donne le seguono, sostituendo ogni tanto 
le portatrici ed emettendo grida cantate. Hanno preso rami che agitano. (C@rtono 
© coni rami cercano di spingerla verso la malata. Entrano nel sentiero del bosco, 
arrivano a un igarapé, che due o tre donne traversano, seguitando a gridare 
con tono diverso. Tutte, poi, scompaiono nel bosco (Figg. 142, 143). 


(Foto Biocca) 


Valli 


142. UNA DONNA IGNEWFETERI MALATA VIENE TRASPORTATA NEL BOSCO DA ALTRE DONNE 
PER RITROVARE LA PROPRIA OMBRA 


142 — 144. RICERCA DELL’OMBRA PERDUTA NEL BOSCO 


143. 1 PIEDI DELLA DONNA, TRASPORTATA A BRACCIA, NON DEVONO TOCCARE TERRA 


(Foto Biocca) 
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Dopo una mezzîora, tornano in mesta processione, senza più grida, Con la 
(malata che cammina a mani giunte: è la seconda della fila e ha un aspetto ras- 


segnato. L’anima è, probabilmente, stata ritrovata (Fig. 144). 

La malata rientra e si abbandona nell’amaca. Gli Sciapori, che ancora 
sono in preda all’effetto dell’epenà, sembrano ormai disinteressarsi completa- 
mente della donna. Oss@tvò le loro pupille, fortemente miotiche. 

Cerco di visitare la donna, che si lascia palpare. Non presenta resistenza ad- 
dominale; il polso è pieno, ritmico, lento. 

11 capo Igneweteri ci riferisce, poi, che, più di una volta, la donna si è sentita 
male e si è sottomessa volentieri al trattamento sciamanico, dal quale non è 
possibile escludere anche un fondo erotico. 

(A tutto questo episodio ho assistito con una valorosa suora salesiana, Suor 
Ernestina, ospite della Missione di Padre Cocco per studi di etnologia). 


(Foto Biocca) 


144. RIFORNO DAL BOSCO. LA DONNA (TERZA NELLA FILA) HA RITROVATO L'OMBRA. 
LA PRIMA FUGGE, DISTURBATA DALLA MIA PRESENZA 
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Wo lena pile edi elit 


È inesatto credere che la terapia usata dagli Yano4ma sia quasi esclusiva- 
mente sciamanica. La trascrizione di alcuni brani del racconto della Valero per- 
mette di rendersi conto delle conoscenze che essi hanno, in alcuni campi, della trau- 
matologia e della medicina di urgenza, soprattutto nella riduzione di fratture, tam- 
ponamento di emorragie e cura di piaghe e di morsi di animali velenosi. 


Riduzione di una frattura 9. 


« Il mio primo bambino si avvicinò allo zio, che gli diede un pezzo di car- 
ne della zampa del coccodrillo. Vicino al bambino, c'era un cane bianco e nero, 
molto bello, che il tusciaua amava molto. Il cane strappò la carne dalle mani del 
bambino, che si mise a gridare. Quel cane inghiottì svelto la carne e restò 
strozzato: in due minuti era morto. Mentre il bambino veniva piangendo verso 
di me, sentii che dicevano: — Napagnuma, il cane è morto! —. 

« Io non vidi nulla; sentii solo un colpo fortissimo sul braccio, caddi e persi 
i sensi. Era stato Fusiwe che mi aveva colpito, perché, disse poi, non avevo tenuto 
il bambino vicino a me e per questo il cane era morto. 

« Il braccio sì ruppe al completo. Aprii lentamente gli occhi; sentivo quel 
freddo nel corpo. Feci un respiro e vidi la vecchia madre di Fusiwe, vicino a me, 
che piangeva, mentre la figlia del tusciaua teneva il mio braccio, che era piegato 
completamente e con un grande gonfiore: non sentivo quasi dolore; ma tutto era 
come addormentato. 
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« La figlia mi disse: — Ti ha rotto il braccio, perché tuo figlio ha fatto stroz- 
zare il cane con la carne —. La vecchia diceva: — Ma perché ti ha rotto il braccio ? — 
Poi andava vicino a Fusiwe e ripeteva: — Non ha padre, non ha madre, qui; per- 
ché hai rotto il braccio proprio a lei? —. Il tusciaua sì avvicinò c disse: — Come 
può essere rotto! Ho dato un solo colpo — La vecchia rispose: — Hai preso il ba- 
stone con le clue mani e il bastone non è neppure secco, ma ancora vivo e fresco. 

« Egli chiese: — Dove è rotto ? — Il mio braccio era diviso in due e dove mi 
aveva colpito- c'era una gran bolla scura. Egli prese il braccio, tirò forte e disse: 
— Si è rotto. Non è colpa mia; è colpa di lei, che ha lasciato il figlio piccolo an- 
dare da solo a mangiare —. Io piangevo. 

« Il braccio era tutto storto; la moglie vecchia cominciò a raddrizzarlo; l’osso 
faceva crac, crac. Da una parte, l’osso stava sotto alla pelle, dall’altra il braccio 
pendeva giù. La donna tirava forte il braccio e raddrizzava con la mano; quando 
non tirava, il tronco dell’osso saliva in alto e doleva sempre più. La figlia del tu- 
sciaua, vicina a me, piangeva: È proprio rotto! È proprio rotto! — Io dissi: - Ora 
non voglio più tornare con lui! -—. 

« Intanto, la figlia del tusciaua corse a prendere canna da frecce per prepa- 
rare una protezione, come fanno quando qualcuno si spezza un osso. Ruppe 
quelle frecce in pezzi, della lunghezza del mio braccio, le legò ben tessute tra 
loro, una vicina all’altra. Erano le frecce del marito, il genero del tusciaua; ne 
aveva molte, perché conservava quelle corte, che aveva già usate sui cinghiali. 

« Fecero, così, una fascia di frecce, ben legate l’una vicina all’altra. Trovarono 
del cotone, circondarono il braccio col cotone e, dopo che la vecchia chbe siste- 
mato bene l’osso con le mani, avvoltolarono il braccio, dalla spalla al polso, den- 
tro a quella fascia di frecce, mentre tiravano la mano, perché il braccio stesse ben 
teso. Mi misero, poi, intorno lunghe strisce fresche di una corteccia sottile e resi- 
stente, per tenere tutto fermo. 

« Saranno state le tre quando mi ruppe il braccio e restai lì finché fu quasi 
scuro: sentivo sempre più dolore. 

« La vecchia moglie mi accompagnò fino allo sciapuno e mi fece distendere 
sull’amaca, mentre la figlia del tusciaua legava una corda alta sul tetto dello 
sciapuno con due capi; ne legò uno ben vicino alla spalla e l’altro al polso, 
perché il braccio restasse orizzontale. Io non potevo né piegare, né muovere il 
braccio. 


« Di notte, sentivo rodere il dolore dentro e gemevo. Dopo qualche giorno 
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sciolsero la fasciatura per vedere se il braccio cominciava a saldarsi: era scuro, 
paonazzo e doleva. Provarono a muoverlo leggermente; ma faceva ancora, piano 
piano, cric, cric. Allora la vecchia disse: — Il tuo braccio è ancora molle; non lo 
muovere; altrimenti l’osso si divide e resta brutto —. Quando scioglieva la fascia- 
tura, gli altri mi tenevano il braccio disteso; riscaldavano acqua e massaggiavano, 
mentre stiravano. Era la figlia del tusciaua, che mi sfregava con l’acqua calda; 
ella pianse tanto per me. 

« Più volte sciolsero la legatura e passarono acqua calda, mentre gli altri te- 
nevano il braccio teso. Prima il gonfiore era grande; poi, a poco a poco, cominciò 
a migliorare. Guarì bene, perché lo tennero stretto e ben teso. 

« Le donne mi stavano intorno e mi volevano dare da mangiare; ma io rispon- 
devo: — Lasciatemi morire, non voglio nulla; lui mi tratta così-. Vivevo piangendo. 

« Un giorno, Fusiwe stava prendendo epen4; si avvicinò e si mise a sedere ac- 
canto; mi disse: - Ora gli Hekurà fanno guarire bene il tuo braccio —. Io risposi: 
— Non voglio che gli Hekur4 facciano guarire il mio braccio; non ho forza di al- 
zarmi, se no fuggirei da te. Quelli che battono gli altri, dovrebbero avere le 
braccia rotte per sapere cosa è il dolore, — e mi misi a piangere. Allora egli voleva 
toccarmi con la mano; ma io non volevo; lo spingevo via. Volevo proprio morire; 
non mangiavo, ma non morivo. Veniva una donna, mi lasciava mingau, non lo 
mangiavo; veniva un’altra, lasciava altro mingau; non lo prendevo. 

« Erano in tre che si occupavano di me; cambiavano spesso quelle cortecce 
di albero intorno alle canne di freccia, perché, quando sono secche, fanno male. 
Il bambino era piccolo e ancora prendeva il latte; la moglie vecchia del tusciaua 
mi aiutava mentre davo il latte e me lo portava via subito dopo... 

« Dopo molto tempo, quando ero già quasi sgonfia, la vecchia moglie disse: — 
Ora è già duro; muovilo un poco —. Il tusciaua voleva avvicinarsi, ma non aveva 
coraggio. Tolsero le canne di frecce intorno al braccio, ma non riuscivo più a pie- 
garlo. La moglie vecchia cominciò, allora, a passare sempre acqua calda, dicendo: — 
Vedrai: facendo così con acqua calda, finirà col ritornare molle di nuovo. Anche 
la gamba di mia madre non si voleva più piegare; ma con acqua calda, passando 
sempre su e giù, finì col ritornare molle di nuovo —. Infatti, lentamente, il braccio 
cominciò a piegarsi. 

« Dopo che levarono la fascia di frecce e appena il braccio si cominciò a 
piegare, presero una striscia larga di corteccia e la passarono a tracolla dietro 
alla schiena, per reggere avanti il braccio, vicino al petto. Quando cominciai a 
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tenere il braccio sciolto, perché non era più gonfio, il tusciaua disse: — Può già 
piegare il braccio; domani viaggeremo —. 

« Ora quasi non si capisce più dove il braccio era rotto. Da quella volta, 
il tusciaua non mì ha mai più battuto ». 


Tamponamentg di una emorragia arteriosa ??, 


« Il fratello del tusciaua e il cognato sciancato uscirono correndo con arco e 
frecce e incontrarono i compagni, che portavano il genero del tusciaua. Una freccia 
con punta di lancia era bene entrata davanti nella coscia e usciva dietro dalla 
‘natica. Dissero che quel sangue schizzava, battendo dalla ferita, avanti e in dietro. 

« Portarono luomo nello sciapuno; io mi spaventai a vedere quel sangue. 
L’uomo era diventato giallo, giallo e tremava. La moglie, figlia del tusciaua, si 
mise a piangere; ma il ferito le disse: — Non piangere; io non morirò; ho già ri- 
cevute altre ferite di queste punte —. Aveva una grossa cicatrice per una frecciata 
che gli avevano lanciata i nemici e non era morto. Anche la figlia piccola pian- 
geva; ma il padre le diceva: — Non piangere, non piangere! —. Egli restò in 
piedi tremante e pallidissimo; il sangue non si arrestava. Allora, lo fecero di- 
stendere nell’amaca. 

«... Intanto, un vecchio Sciapori si era avvicinato al ferito e diceva: — Non 
morirai, non morirai; gli Hekurà sono venuti, stanno portando via tutto il male 
fatto dalla punta di bambù e lavano con acqua di Hekurd -—. 

«Allora, la Aramamiseterignuma disse: — Ora non esce più molto sangue; bru- 
ciamo cotone e mettiamolo sopra alla ferita —. Presero cotone, tolsero i semi, bru- 
ciarono il cotone tutto intorno e lo appoggiarono sopra alla ferita: misero, poi, al- 
tro cotone secco e fasciarono con corteccia sottile di albero. Fu così che il sangue 
cominciò a stagnare. Il cotone divenne tutto zuppo; allora ne bruciarono altri 
ciuffi, li misero al posto di quelli insanguinati e fasciarono di nuovo. Dalla coscia 
non usciva più sangue; da dietro, seguitava a sgocciolare, ma sempre meno ». 


Trattamento di ulcere torpide e di ustioni 98». 


«In quel tempo, io avevo da tanti mesi una ferita in un braccio, che sempre 
buttava. Se non lavavo per un giorno, puzzava come carne putrida; mi gonfiava . 
sotto al braccio e mai guariva. La zia di Akawe prese otto o dieci di quei ragni 
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enormi, pelosi. Li prendeva nei loro buchi, tenendoli fermi con un bastoncino; 
poi, metteva dentro la mano e afferrava. Io non ho mai avuto coraggio di pren- 
derli, perché il loro morso è molto velenoso. Li arrostì sul fuoco e li aprì; quella 
carne bianca dentro si mangia, perché è buona. Raccolse il resto, lo mise su delle 
foglie e me lo portò, dicendo: - Prendi la pentola di fango, mettila al fuoco e lascia 
cuocere —. Pestò il tutto con pietra; ne fece un pacchetto e mi disse: — Ora vai 
a fare il bagno, lava la ferita, poi metti sopra la polvere —. Io, tutte le sere, facevo 
il bagno, lavavo forte e mettevo la polvere: bruciava, ma faceva veramente 
guarire la ferita. . 

« Mi avevano dato tante cose; ma la ferita non guariva mai. Ci avevano 
messo epenà; ma non aveva fatto nulla. Ci volevano mettere il veleno delle 
frecce; ma io non avevo voluto. 

« Alcuni dicevano che erano animaletti, che non si vedono, piccoli, piccoli, 
che mangiano la carne; altri dicevano che il padre aveva mangiato carne di ar- 
pia, mentre io ero gravida e che l’arpia veniva a fare quella ferita, senza farsi ve- 
dere. La vecchia mi disse che erano animaletti piccoli, gli Hurateri, più piccoli 
assai di pulci e che, quando si mette quel rimedio di ragno, fuggono via. 


« Per le ferite fresche, invece, usano la casa abbrustolita di una qualità spe- 
ciale di formiche (termiti), che non sono buone da mangiare e che fanno il loro 
cammino negli alberi. Abbrustoliscono al fuoco quelle case di formiche e met- 
tono le ceneri sulla ferita; così, quella polvere beve tutta l’acquetta che esce 
dalla ferita e la fa seccare. 

« Se uno si brucia o se un bambino cade nel fuoco e si riempie di scottature, 
curano solo con la polvere bruciata di quella casa di formiche. La polvere si sec- 
ca sopra; il giorno dopo, lavano. Quasi tutto va via; ma un po’ ne resta attaccato; 
allora rimettono ancora un po’ di polvere, che deve essere bruciata da poco. Ri- 
petono, lavando e mettendo polvere per molti giorni, finché si forma una crosta 
dura e non esce più acquetta: in questa maniera, le bruciature guariscono presto ». 


IL morso dei serpenti 853, 


« Ero di nuovo incinta e aspettavo quest’ultimo figlio. Un giorno, Akawe 
aveva ucciso un coccodrillo e mi disse: — Vai a prendere acqua per cucinare 
il coccodrillo —. Presi il cesto con le cuie e andai al fiume. 
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« Era già sera; uscii dallo sciapuno e mi avviai. Dietro a me venivano altre 
donne. Nel sentiero, mentre camminavo, pestai qualcosa di freddo. Un serpente 
grande si arrotolò attorno al mio corpo, con la testa in basso, circondandomi; la 
coda mi stringeva sotto al petto. Mi dette un morso alla gamba, si sciolse e scivolò 
in terra. Alzò, poi, altissima la testa e mi corse dietro. Io correvo; ma era più 
veloce; mi raggiunse e mi diede un altro morso nella gamba; i denti scivolarono 
e rigarono senza entrare. Hanno lasciato queste due cicatrici lunghe. 

«Io gridai forte; le donne, che venivano dietro, gridarono anch’esse: 
- Karahirimahé, Karahirimahé (1) — Non è Karahirima, io dicevo; è più grande! 
Corsi allo sciapuno: dai fori fatti dai denti usciva sangue nero. — Tua è la colpa, 
che mi hai mandato a prendere acqua allo scuro! — gridai ad Akawe. In quel 
momento, non sentivo dolore; ma poi cominciò a dolere sempre più: io gridavo. 
Venne un uomo e disse: — Sfrega foglie di tabacco sulla gamba; così calmerai 
un po’ il dolore del serpente —. Una donna spremette il succo di quelle foglie 
e lo sfregò sulla gamba: piangeva dalla pena, vedendomi soffrire in quel modo. 
Diminuì un po’ il dolore; poi ricominciò più forte: era un dolore terribile. Gon- 
fiò, gonfiò per quattro o cinque giorni; poi scoppiò e cominciò a uscire sangue e 
acqua: il dolore diminuì. 

« Essi dicevano che, quando morde il serpente, la gamba può restare pie- 
gata; per questo, me la legarono ben distesa. Per scendere dall’amaca, bisogna- 
va che qualcuno venisse e mi aiutasse: durò tanto tempo quella ferita. 

« Alla fine, per far finire quell’acquetta, curai con la polvere abbrustolita 
calda della casa di quelle formiche: mi è restata una grande cicatrice. 


« Karahirima mi aveva morso tanto tempo prima, quando ero bambina e 
stavo con gli Sciamatari. Andavo con le altre donne nel bosco a prendere miele: 
ero l’ultima della fila. Era mattina e pare che il serpente stesse svegliandosi: quan- 
do passai, sentii una frustata come una puntura di spino. Io gridai e corsi avanti; 
gli altri cercarono di ucciderlo; ma quello entrò nel buco di una pianta; era pic- 
colo. Essi dicevano:— Karahirima—. Io diventai come stordita, non sentivo e non 
capivo; poi cominciò il dolore; ma fu meno forte e guarii dopo meno tempo. 


« Se morde una grossa formica tocandira, o un altro animale velenoso, essi 
legano stretto sopra la puntura, perché il dolore o il male non salgano ». 


(1) Karahirima = serpente velenoso del genere Bothrops. 
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Alcune considerazioni. 


La tecnica, usata dagli YanoAma per curare il braccio fratturato, è sorpren- 
dente e dimostra conoscenze precise di fisiologia e patologia. Ugualmente inte- 
ressante è il trattamento di ferite sanguinanti per tagli di arterie. Secondo la de- 
scrizione della Valero, il tamponamento viene tentato solo in seguito alla diminu- 
zione della pressione sanguigna; il cotone viene messo sulla ferita dopo essere 
stato bruciato esternamente, per evitare infezioni. 

Così, l’uso di polveri essiccanti, sterilizzate prima al calore, dimostra un si- 
curo spirito di osservazione e una buona conoscenza della terapia delle piaghe 
e delle ustioni. La polvere ottenuta dalla torrefazione di alcuni grandi ragni avreb- 
be, secondo l’esperienza personale di Helena, una eccezionale azione terapeutica 
e la notizia meriterebbe di essere ulteriormente confermata. Nelle regioni equa- 
toriali, le ulcere, cosiddette tropicali, sono frequentissime e resistono spesso a ogni 
tipo di trattamento. 

L’idea che la piaga sia provocata da animali minuscoli, più piccoli assai delle 
pulci, che verrebbero messi in fuga dalla polvere di ragno, è veramente singolare. 

Essi conoscono i serpenti velenosi e li temono. Se riescono, li uccidono per 
mangiarli; sanno che i denti del veleno sono pericolosi anche dopo la morte del- 
l’animale. Per questo motivo, essi tagliano di regola la testa dei serpenti velenosi e 
la seppelliscono in buchi profondi, per evitare che qualcuno vi metta il piede 
sopra. Essi sanno, come ha osservato Barker e come racconta la Valero, che è 
possibile succhiare senza pericoli nella zona dove ha punto un animale velenoso, 
sputando poi il sangue succhiato; sanno anche che, legando a monte della zona 
dove un rettile o un altro animale velenoso ha punto, si possono evitare la diffu- 
sione del veleno e la intossicazione generale. 

Sanno pure che le cicatrici, conseguenti al morso di un serpente velenoso, 
possono provocare retrazioni e successive posizioni viziate degli arti; per cui sa- 
pientemente tengono le braccia, o le gambe, in estensione forzata fino alla com- 
pleta cicatrizzazione. ° 

Le ferite di frecce sono frequentissime tra gli Yano4ma. Se le frecce colpi- 
scono lo stomaco o l'addome, « là dove sta la morte », essi attendono con rasse- 
gnazione la morte. Se, invece, le frecce colpiscono parti non mortali, si preoccu- 
pano di estrarre le punte delle frecce avvelenate, prima che tutto il veleno si sia 
sciolto, o di tamponare, come abbiamo detto, le grandi emorragie. 
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Nel bosco, i feriti e i malati vengono trasportati su un’amaca. L’amaca 
viene appesa, legandone le due estremità, a un unico lungo palo, che gli uomini 
reggono a spalla, due avanti c due dietro. Quando sopraggiunge una epidemia, 
il raggruppamento tende a suddividersi; mentre le singole famiglie cercano sa- 
pientemente di vivere separate per evitare il contagio, vivendo in piccole ca- 
panne isolate nella foresta (Volume II, Figg. 14, 15). 

Le gravi ‘malattie che affliggono i Bianchi nel bacino amazzonico e orino- 
chese, quali la lebbra, la tubercolosi e la sifilide, sono ignote agli Indi della foresta, 
che si sono tenuti lontani dai Bianchi. Per essi, il Bianco significa sfruttamento 
e morte. 

Quando i Namoeteri, non lontano dall’Orinoco, furono colti da una grave 
epidemia, probabilmente di influenza, il capo Fusiwe ne dette la colpa ai Bian- 
chi 859 ; « Stanotte ho sognato tanti Bianchi, tutti vestiti e con un manto sopra: 
quando scuotevano la cappa, usciva il fumo e quel fumo entrava in noi. Quando 
1 Bianchi si spogliano, lasciano la malattia nei loro panni. Moriamo per Sciawara- 
wakesci; sono i Bianchi. I Bianchi fanno le malattie; se i Bianchi non fossero mai 
esistiti, nemmeno le malattie sarebbero mai esistite ». 
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VI- Il capo. 


Alcune notizie. 


Salathé 359 aveva osservato, tra i Karimé del Rio Catrimani, che il capo è 
anche lo stregone, o sciamano, dello sciapuno. Così Becher 359) ha scritto che, tra i 
Suràra e Pakidài del Rio Demeni, il capo accentra nei periodi di pace tutti i po- 
teri: divide tra gli Indi i frutti della caccia collettiva, presiede alla costruzione dello 
sciapuno, giudica nelle liti, di regola assai rare. Egli conosce, inoltre, più di ogni 
altro compagno, i misteri della magia e le cure delle malattie; tramanda le tra- 
dizioni del gruppo e ha una funzione intermediaria con le forze soprannaturali, 
regolando, così, anche tutta la vita spirituale della comunità. Per questa ragione, 
egli viene protetto e difeso da tutti i compagni, i quali con la sua morte 
perderebbero il vero capo spirituale. Per esempio, durante le marce nel bosco, il 
tusciaua va con le donne al centro del gruppo, preceduto e seguito da guerrieri. 
Nei periodi di lotta, però, così frequenti tra questi Indi, il comando verrebbe as- 
sunto da un capo guerriero, scelto tra gli uomini più forti e coraggiosi; tale carica 
non sarebbe ereditaria, ma cesserebbe automaticamente colla fine delle ostilità. 

La figura, quindi, di un capo che sia nello stesso tempo anche un grande Scia- 
pori si allontana decisamente da quella del tusciaua degli attuali Tukano e Ta- 


(1) Col nome di Hekur4 o Hekulà, gli YanoAma vogliono contemporaneamente 
indicare gli spiriti eterni e l’individuo che li domina e possiede. Sinonimo di Hekurà 
è Sciapori (o Sapuli o Sabli, secondo la dizione di Vinci e di Wilbert). La parola Hekurà 
(o Sciapori) corrisponde solo in parte alla parola pagé, usata nel primo volume per 
indicare i medici-stregoni Tukano o Tariàna. 
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riàna; tuttavia, le leggende di questi ultimi parlano di figure eroiche del passato 
(per esempio, il tusciaua Tariàna Buopé), che furono nello stesso tempo grandi 
capi guerrieri e grandi pagé (sciamani). Recentemente, Migliazza #9 ha scritto 
che presso i gruppi Sciriana del Bacino del Rio Branco, da lui studiati, non esi- 
sterebbe un capo ufficiale del gruppo, ma che il comando sarebbe retto « da tre 
o quattro degli uomini più vecchi, alcuni dei quali sono sciamani ». 


La vita degli Yano4ma è una vita di lotta e di movimento; riesce difficile 
immaginare un capo, il quale non diriga e non partecipi direttamente alle lotte, 
ma lasci nei momenti più gravi l’autorità a un forte compagno. 

Zerries 360), nel suo recente e fondamentale lavoro comparativo sui Waika 
(Yano4ma), trova difficoltà a definire la figura del capo, in base alle informazioni 
alquanto discordanti che i diversi autori hanno dato. 

Al fine di meglio approfondire le attuali conoscenze, trascriverò alcuni epi- 
sodi, che ho avuto occasione di osservare o che mi sono stati narrati dalla Valero. 


Scelta del capo ed ereditarietà della carica (Kohorosciwetari, Namoeteri, Sciamatari). 


La scelta del nuovo capo non sembra seguire, almeno tra i raggruppamenti 
visti da noi e dalla Valero, leggi precise. In genere il capo, raggiunta la vecchiaia, 
rinuncia spontaneamente al comando. Presso i Kohorosciwetari del Maturaca, 
l’attuale capo era stato scelto quando il padre, il vecchio capo Ohiriwe, era an- 
cora in vita. La morte di Ohiriwe fu ugualmente un grave lutto per tutti: furono 
celebrate cerimonie funebri e danze per giorni e giorni, alle quali parteciparono 
anche i Wawanaweteri. Riferendosi al padre morto, uno dei figli, all’arrivo degli 
ospiti, esclamò: « Abbiamo perso Warema, l’albero più alto della nostra foresta ». 

Anche Fusiwe, capo dei Namoeteri, aveva scelto come successore il suo 
secondo figlio, perché aveva la « casa degli Hekurà », cioè il torace, più am- 
pio dell’altro fratello. Così Rasciawe, capo dei Pisciaanseteri, non era il primo 
figlio del vecchio capo, ma quello più forte e coraggioso. 

Interessante fu soprattutto la scelta del nuovo capo Sciamatari, dopo che i 
Namoeteri ebbero ucciso Rohariwe. Il padre del morto era troppo vecchio per 
poter riprendere in mano la direzione del gruppo; in quel momento, viveva nello 
sciapuno degli Sciamatari, Riokowe, l’uomo che comandava gli Aramamiseteri e 
che aveva abbandonato i compagni, perché un suo figlio era stato ucciso durante 
il «gioco delle frecce » (vedi il capitolo: Le lotte). Gli Aramamiseteri sono 
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noti tra tutti gli YanoAma per essere grandi Sciapori: Riokowe era un grandis- 
simo Sciapori. Il padre del capo morto e molti altri uomini Sciamatari 
chiesero, allora, a Riokowe di restare con loro: Riokowe restò con gli Sciamatari e 
divenne il loro nuovo capo. 


Esiste un capo guerriero ? (Sciamatari, Namoeteri, Pisciaanseteri, Kohorosciwetari). 


La difesa dello sciapuno, presso tutti i gruppi visitati da noi e dalla Valero, 
è organizzata dal capo. Egli dirige la costruzione della palizzata circostante, 
manda guardie a vigilare lontano lungo i sentieri, anche a chilometri di distanza, 
ordina o consiglia di non uscire dallo sciapuno quando si temono imboscate o si 
ha sentore che i nemici siano nascosti nelle vicinanze, ecc. 

Il Becher 86), come già abbiamo ricordato, avrebbe osservato, tra gli Yano4- 
ma che vivono lungo il Rio Demenîf, accanto al capo o tusciaua, l’esistenza anche 
di un potente guerriero, che assumerebbe il comando nelle azioni guerresche. 

Le notizie raccolte durante il mio viaggio confermano solo in parte quelle di 
Becher. Per esempio, il capo Kohorosciwetari ha diretto azioni aggressive e ha 
ucciso personalmente in un’imboscata due Hereuteri, che si erano avvicinati al 
suo sciapuno. Tuttavia, e questo concorderebbe con Becher, nello sciapuno Ko- 
horosciwetari, nel lato opposto all’alloggio del capo, aveva il suo focolare un 
Indio vigoroso e aggressivo, chiamato da Padre Gois col nome di Zebedeu. I suoi 
rapporti col capo — mi dissero — non erano molto cordiali; ma ho saputo che, in 
diverse occasioni, il capo si era rivolto a lui e lo aveva mandato con gruppi di 
guerrieri in missioni aggressive contro i vicini Hereuteri. 

Così, quando nello sciapuno Kohorosciwetari arrivarono i guerrieri Wawa- 
naweteri, essi erano preceduti da due uomini, che entrarono con fare da padroni. 
Io pensai che sì trattasse di due capi: mi fu spiegato, poi, che il vero capo era uno, 
quello che andava avanti, il capo Pata-Pata (!). Erano, per l’appunto, reduci 
da un’azione aggressiva contro gli Hereuteri. 

Anche secondo il racconto della Valero, fu il capo degli Sciamatari a gui 
dare i suoi all’attacco degli Hekurawetari: era un temutissimo guerriero, come lo 
erano il capo dei Namoeteri, Fusiwe, il capo dei Pisciaanseteri, Rasciawe, ecc. 


(1) È interessante ricordare che il nome pata, che in YanoAama vuol dire gran- 
de, era già stato udito da Armellada e Matallana s61bi9 e denominava il capo di 
un villaggio Sciriana del lontano Rio Paragua: su questo nome richiama l’atten- 
zione anche Zerries 39), 
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Tutto il racconto della Valero è un succedersi di battaglie, in cui i capi di- 
rigono i compagni e spesso si affrontano direttamente. È, però, anche vero che 
spesso i compagni chiedono al capo di non esporsi e di far comandare i piccoli 
attacchi da altri uomini valorosi. 

I Wakawakateri dell'Alto Orinoco furono accusati ingiustamente di aver 
ucciso a tradimento alcuni Namoeteri. Fusiwe decise di andare immediata- 
mente con i suoi guerrieri a far guerra ai Wakawakateri. In quel momento 
« sì avvicinò al tusciaua un uomo, che era venuto a visitarci. Veniva dallo scia- 
puno dei Mahekototeri: si chiamava Akawe. Era quello che poi diventò il padre 
dei miei altri figli (Aka vuol dire lingua). Aveva ascoltato le parole del tusciaua 
e disse: — Tu sei tusciaua dei Namoeteri e non devi essere tu ad affrontare i 
nemici. lo devo affrontarli: io so dove vivono i Wakawakateri, da che parte sta la 
porta della loro malocca verso il fiume e la porta da cui escono per andare a cac- 
cia. lo sono di qui: so come si deve fare e conosco tutto ». (H. Valero). 

Quel giorno il capo Fusiwe restò nello sciapuno e lasciò che Akawe dirigesse 
i suoi uomini contro i Wakawakateri. 


Il capo durante i viaggi. 


Spesso, durante gli spostamenti dei gruppi, il capo cammina nel mezzo della 
colonna, insieme alle donne. Per controllare questa affermazione del Becher, io 
mi nascosi lungo il sentiero che avrebbero dovuto percorrere i Wawanaweteri. 
Passò, infatti, un primo gruppo di guerrieri: mi videro e reagirono in maniera 
alquanto brutale, cercando di portar via di prepotenza, dalle mie tasche e dalle 
mie mani, quanto avevo. Liberatomi da questo gruppo, che voleva togliermi 
anche il fucile, incontrai poco dopo le donne e i bambini e, tra loro, il capo 
Pata-Pata; a distanza, seguivano gli altri guerrieri, esattamente come aveva de- 
scritto Becher per i Suràra. 

Anche il capo Namoeteri Fusiwe viaggiava spesso tra le donne, preceduto 
e seguito dai suoi guerrieri; ma alla Valero egli diceva che faceva questo per 
poter meglio difendere le donne. 


Il capo vive con i suoi intorno a un focolare, di regola lontano dalle entrate 
dello sciapuno, quindi circondato e ben protetto dai compagni in casi di attacco 
nemico. Becher riferisce di aver osservato, in uno sciapuno dei Suràra, l’abitazione 
del capo nel centro della piazza: la Valero mi ha, però, precisato che, almeno nei 
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raggruppamenti con i quali è stata, mai il capo viveva al centro della piazza, 
perché sarebbe stato in una posizione troppo vulnerabile. Al contrario, i tapiri 
costruiti nel mezzo dello sciapuno erano destinati ai giovani durante l’iniziazione. 


Autorità del capo durante la convivenza di gruppi diversi. 


Nello stesso sciapuno possono a volte convivere più raggruppamenti: il capo 
del gruppo proprietario dello sciapuno comanda allora su tutti, anche se gli 
ospiti sono più numerosi. Così ha osservato Becher tra i Suràra e Pakidài, così ha 
confermato la Valero. 

Spesso i raggruppamenti maggiori si suddividono, per poi riunirsi di nuovo 
in occasione della maturazione della frutta, per paura di attacchi o per altre 
ragioni. Una volta separati, ognuno dei piccoli gruppi ubbidisce a un uomo di 
maggiore autorità, che riconosce come suo capo. I Namocteri si suddividevano 
in quattro o più sottogruppi: è interessante ricordare che i capi dei sottogruppi, 
a eccezione del capo Pisciaanseteri, appartenevano alla stessa famiglia, che era 
una famiglia di capi. 


Quando uno sciapuno viene visitato da altri raggruppamenti, sono spesso 
riservate accoglienze speciali al capo e alla sua famiglia. Ad esempio, quando i 
Kascioraweteri andarono nello sciapuno dei Namoeteri, « Fusiwe disse: — Pren- 
dete ora il mingau di banane —. Per il tusciaua dei Kascioraweteri lasciarono il 
mingau in una grande pentola conica, infilata per terra, perché non dovesse poi 
andare a prenderlo insieme agli altri; le donne dettero ai bambini del tusciaua 
le cuie, perché lo prendessero dalla pentola. Quando lo ebbero finito, andarono a 
mangiarne altro nelle pentole di cortecce di albero, dove lo stavano prendendo 
gli altri. Separarono anche la caccia per il tusciaua: gli diedero due mutum 
cotti con banane verdi arrostite, in un piccolo cesto, perché li mangiasse con 
la sua famiglia. Per gli altri dettero cacciagione solo il giorno seguente ». 


Limiti dell'autorità del capo. 


L’autorità del capo non è assoluta. Io ho visto il capo Igneweteri del Rio 
Ocamo assistere impassibile a una furiosa mischia tra i suoi, senza cercare affatto 
di impedirla. Un'altra volta invece, come abbiamo ricordato, il capo Koho- 
rosciwetari intervenne di autorità, giudicando a favore di un marito tradito. 
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Se il capo prende decisioni importanti, senza aver ascoltato il parere dei 
compagni più autorevoli, ne possono derivare scissioni o addirittura ribellioni. 
Quando Fusiwe attaccò con un gruppo di uomini il capo Sciamatari, senza 
aver prima consultato tutti gli altri anziani Namoeteri alloggiati nello sciapu- 
no, uno di questi capi, forse per paura della vendetta degli Sciamatari, protestò 
con grande violenza. 

« Verso l’una, Fusiwe62bi9 disse: Non voglio che bambini mi si avvicinino; ho 
ucciso Sciamatari. Ora sì, li ho uccisi; ora sì, tutti saranno furiosi contro di me —. 
Entrò nello sciapuno e tornò alla sua amaca; lo zio che era capo dei Patanaweteri 
(sottosruppo Namoeteri), si avvicinò gridando: — Hai ucciso gli Sciamatari! I 
tuoi fratelli hanno colpito sulla testa con l’ascia e tu sei il colpevole. Mi separerò: 
non voglio morire per te, frecciato dagli Sciamatari. Traverserò il fiume grande e 
me ne andrò lontano —. Parlò, parlò, gridando al tusciaua, che non rispondeva: — 
Resterai solo in questo grande sciapuno; ora vedremo se sei veramente wazteri. 
Sì, tu sei waiteri, ma sali che anche gli Sciamatari sono waiteri. Lo sai che 
ora fuggono, ma che tra poco saranno di nuovo qui? Tra una luna saranno di 
nuovo qui, per vendicarsi. Voglio vedere se resisterai contro di loro —. Il vecchio 
gridò tanto. Il tusciaua, restato silenzioso, finalmente disse: — Lui aveva ucciso il 
mio fratello e lo ha anche detto. Per questo avevo ira e lo ho ucciso; ì mici com- 
pagni mi hanno spinto a ucciderlo. Anch’io ho ancora frecce; se qualcuno verrà, 
saprò difendermi. Non pensare che conti sulle frecce dei tuoi figli o sulle tue! Io 
sono uomo; i miei fratelli hanno frecce come i tuoi figli! Non sono donna ! —. 

« Allora il padre del tusciaua Fusiwe, vecchio, bianco, che stava sempre seduto 
per le antiche ferite che aveva nel corpo, disse: — Figlio, taci: ti rimprovera con 
ragione. Tu hai ucciso Sciamatari, che sono waiteri e noi siamo pochi; essì 
hanno molti amici e li inviteranno, verranno ad attaccarci e ci uccideranno. 
Taci, non rispondere. — Il tusciaua allora tacque e si distese nell’amaca; 
era triste. 

« Cominciava la sera, quando il figlio di quello che aveva tanto gridato dis- 
se forte: — Chi ha ucciso lo Sciamatari prenda una liana e trascini il corpo fuori 
dalla piazza, fino al campo, per bruciarlo —. Allora quelli che lo avevano ucciso 
presero liane e legarono il corpo del morto. Così lo trascinarono fuori; si sentiva- 
vano le frecce che facevano tr, tr, trr, mentre raschiavano in terra. Il tusciaua, 
seduto nell’amaca, guardava. I disegni, su quel corpo insanguinato, erano an- 
cora perfetti; gli ornamenti erano restati tutti alle orecchie, alle braccia. Nes- 
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suna penna era caduta per le frecciate. Lo trascinarono, uscendo dalla grande 
entrata, e lo portarono centinaia di metri lontano. ... 

« Il giorno seguente, molti Namoeteri andarono da Fusiwe, pieni di rabbia, 
perché aveva ucciso il tusciaua degli Sciamatari. Dicevano: — Ora ti lascia- 
mo, ci dividiamo, andiamo da altre parti; vogliamo morire di malattia, di 
morso di serpenti, ma non di freccia di Sciamatari, che sono i più waiteri di tutti 
gli Yanoama -—. 

« La moglie più vecchia difendeva Fusiwe e diceva: — Voi siete vili; avete 
paura! — Anche la madre gridava: — Paurosi, ora tremate, perché ha ucciso. 
Non era suo desiderio uccidere. La colpa è stata degli Sciamatari —. Ci fu gran 
confusione nello sciapuno, quel giorno ». 


Rivolta contro U capo Namoeteri. 


Dopo l’uccisione del capo Sciamatari, serpeggiava sempre più acuto tra 1 
Namoeteri il desiderio di rivolta contro il capo Fusiwe; essa scoppiò improvvisa- 
mente, scatenata da un semplice gioco cominciato dai bambini 39: 

« La sera i bambini cominciarono a giocare, lanciandosi brace; la stessa 
brace che uno tirava, l’altro la raccoglieva e la tirava a sua volta. Il vecchio padre 
del tusciaua gridò: - Guardate: questi bambini stanno giocando; nessuno di voi, 
che siete uomini, si metta in mezzo. Quando cominciano questi giochi e anche i 
grandi si mettono nel giro, finisce in una lite —. Così gridò il vecchio, che stava 
mangiando banane. Poco dopo anche i ragazzi cominciarono a tirarsi pezzi di 
brace, che cadevano qua e là. Un tizzone ardente cadde sopra il tetto del fratello 
del tusciaua, che stava disteso nella sua amaca. — Chi ha tirato quel fuoco sul 
tetto? — gridò. — Sono forse i figli dei Pisciaanseteri o degli Gnaminaweteri, che 
approfittano del gioco per gettar fuoco, dove noi stiamo ? Voglio vedere —. Con 
altri uomini si arrampicò da dietro e riuscì a spegnere il fuoco. 

« Fusiwe, allora, mi disse: — Leva quella pentola e passami tutta la brace! — La 
moglie più vecchia aggiunse: — Anche tu, adesso, ti metti in questo gioco ? Pro- 
prio tu, che per qualsiasi cosa ti inquieti ? Tra poco avremo lite; io non voglio 
tenere il bastone di nessuno. Anche l’altro giorno sono dovuta correre per fer- 
mare il tuo bastone, e ho ricevuto un colpo per causa tua —. 

« Gli altri, quando videro il tusciaua alzarsi, dissero: — Anche il tusciaua è lì —. 
Cominciarono, così, anche i grandi a lanciare brace e tizzoni. Il padre vecchio 
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gridava: - Figlio, vieni a coricarti; tu sei vecchio, hai tante donne. Lascia questi 
giochi ai bambini! —. 

« Era molto scuro; fu Fusiwe, sembra, a colpire alla testa un Pisciaanse- 
teri con un pezzo di legno acceso; uscì molto sangue e l’uomo cadde. Tutti si 
tiravano legna ardenti: toc, toc, toc; volavano tizzoni da tutte le parti. Abbrac- 
ciai mio figlio, me lo misi sulla schiena e fuggii fuori, nascondendomi dietro alcune 
piante di pupugna. Anche le altre donne cominciarono a correre fuori, gridando. 
Saranno state le nove di sera; i tizzoni continuavano a cadere da tutte le 
parti: sembravano pioggia. Se li lanciavano da una parte all’altra dello sciapuno: 
prima erano braci, poi erano quei pezzi grandi di legna, che stanno sotto al tetto 
quando c’è paura di nemici. Si sentivano cadere sulle pentole, sulle cuie. 

« Dopo un po’, venne il silenzio; il tusciaua uscì correndo e mi chiamò: — Na- 
pagnuma, soffia il fuoco, fai luce e guarda cosa ho qui —. Io cercai un tizzone, sof- 
fia, bruciai un po’ di foglie secche: — Guarda qui, nel mio occhio —. Un tizzone 
lo aveva colto al margine dell’occhio e aveva fatto un buco profondo. Un pezzo 
di carbone stava infilato accanto all’occhio. La moglie più vecchia, che aveva più 
coraggio, mentre io soffiavo sul fuoco per far luce, cercava di tirarlo fuori; ma 
non riusciva. Finalmente, la figlia riuscì a strappar via quel pezzo di legno bru- 
ciato, che si era infilato profondo, accanto all’occhio; usciva molto sangue. 
— Ora sì, disse Fusiwe, ucciderò questa gente con freccia —. Noi piangevamo 
dalla paura. 

‘« Intanto, nello sciapuno, molti si erano bruciati. Uno Gnaminaweteri gridava 
al fratello del tusciaua: — Voi avete bruciato mio figlio. È tutto ferito al petto; 
voi lo fate, perché il tusciaua è con voi! —. I fratelli del tusciaua rispondevano: 
— Siete stati voi, Gnaminaweteri, a cominciare! —. Quasi tutti erano contro il 
tusciaua, che taceva. A un certo momento, gridò: — Watatie ! Silenzio ! Ba- 
sta, 0 io vi freccio questa notte! Se volete vivere, ‘tacete tutti! — Il figlio dello 
zio rispose: — Mio padre ti manda a dire che non tacerà —. Allora il tusciaua si 
mise a cercare legna di nuovo per ricominciare la lite e noi donne fuggimmo fuori 
di nuovo. La madre di Fusiwe gridava: — Voi, che avete cercato di accecare 
mio figlio, lanciando un bastone appuntito nel suo occhio, aspettate ora i suoi 
colpi! Io non fuggirò con le altre; starò vicina a mio figlio! —. 

« Tutti quei Namoeteri, che gli stavano contro, non ebbero coraggio di ri- 
bellarsi. Il tusciaua li chiamava per nome, li insultava; ma essi non rispondevano. Il 
vecchio capo dei Patanaweteri disse ai suoi: — Il tusciaua è molto irato; è meglio 
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non continuare, è meglio uscire — Così uscì con i suoi; dietro a loro, uscirono 
tanti altri. Da quel momento, Rasciawe diventò nemico. Finalmente anche 
il tusciaua tacque; noi donne rientrammo silenziosamente e andammo nelle 
nostre amache ». 

Il capo Fusiwe fu, poi, ucciso proprio dai guerrieri Pisciaanseteri. 


Concludendo, da tutti gli episodi ricordati e dal racconto della Valero, ri- 
sulta assai difficile definire con precisione la figura del capo Yano4ma. Nella 
loro lingua non esiste neppure con chiarezza una parola che identifichi il capo: 
secondo la Valero, gli Indi del Cauaburi chiamerebbero il capo perioma, mentre 
quelli dell’Alto Orinoco lo chiamerebbero kamburiama. Tuttavia, dai colloqui 
con gli interpreti, mi è sembrato evidente che queste parole non possano tradurre 
il termine tusciaua, usato nel Rio Negro per indicare il capo dei raggruppamenti 
Tukano e Tariàna. 

È, a mio avviso, necessario ricordare che i grossi raggruppamenti Yano4ma 
sono, di regola, formati da gruppi di famiglie che, di tanto in tanto, si separano. 
Si tratta cioè di Indi fondamentalmente nomadi, con una struttura sociale ine- 
vitabilmente agile, per adattarsi alla vita nella foresta. Ognuno di questi gruppi 
di famiglie, quando vive separatamente, è retto dall’uomo considerato più impor- 
tante soprattutto per le sue proprietà sciamaniche. Quando i gruppi di famiglie 
si uniscono di nuovo per riformare il grosso raggruppamento, il comando viene 
di regola assunto dal capo del gruppo ospitante, cioè del gruppo nel cui sciapuno 
gli altri vengono ad abitare. Gli uomini più influenti di ogni gruppo di famiglie 
continuano, però, a esercitare la loro influenza, anche perché sono anche essi 
Sciapori. Sembra esistere, quindi, accanto al capo, una specie di consiglio di an- 
ziani Sciapori, la cui autorità ha un peso considerevole nella vita della comunità. 
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VII - Sul comportamento degli YanoA4ma vetso i 
Bianchi (1). 


Atteggiamento aggressivo. 


È noto che gli YanoAma riservano ai « civilizzati », con i quali vengono in 
contatto anche amichevole, manifestazioni di espansività, che spesso provocano 
terrore. Si stringono intorno, toccano, sollevano, manifestano la loro sorpresa 
per la barba e per i peli del corpo, in forma brutale e disordinata. 

Gheerbrant #4 e 1 suoi compagni incontrarono un gruppo di Indi dell’ Alto 
Ventuari, che corsero verso di loro, urlando e agitando gli archi e le frecce al di 
sopra delle teste; quando furono vicini, incominciarono a tirare loro la barba e, 
poi, a sollevarli in aria. I giovani non si impaurirono e cercarono di ricambiare 
le stesse manifestazioni espansive che ricevevano. Vinci 89) e il suo compagno 
bianco furono letteralmente spogliati da un gruppo di Sciamatari, che li fecero 
prigionieri. Le particolarità anatomiche genitali, come la distribuzione pilifera, 
molto più ricca e diffusa tra i Bianchi, attiravano enormemente l’attenzione degli 
uomini e delle donne, che volevano toccare con mano, lanciando grida di mera- 
viglia. Queste manifestazioni di brutalità fanno, evidentemente, parte del loro am- 
biente culturale. Non deve, perciò, sorprendere la tenerezza che èssi hanno per i 


(1) Lo studio di aspetti psicologici di queste popolazioni è stato condotto da E. 
Ponzo, Assistente dell’Istituto di Psicologia dell’Università di Roma, diretto da L. 
Canestrelli, ed è oggetto di articoli in corso di pubblicazione sulla Rivista di Psicologia 
Sociale e sulla Rivista di Psicologia. Inoltre, è in corso di preparazione una monografia 
più estensiva, edita dal Consiglio Nazionale delle Ricerche, sul medesimo argomento. 
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loro bambini, o altre manifestazioni di affettività, che potrebbero sembrare esa- 
gerate, o in contrasto con le loro abitudini. 

Scrive, per esempio, Salathé 89: « Durante il soggiorno nell’Igarapé di 
Jandia, ho imparato ad amare i Karimé. Essi sono, nel fondo, buoni. Ricordo che 
Surare, che restò molti giorni con noi, pianse di disperazione tutto il pomeriggio, 
perché un nostro rematore Makuxi si era sperduto durante la caccia ». 

La maggior parte degli incidenti verificatisi durante le spedizioni scienti- 
fiche sono stati-determinati dalla incomprensione della mentalità india; gli esem- 
pi potrebbero essere numerosi. Secondo Wavrin 89, la spedizione di H. Rice, nel 
1919, fallì tragicamente, perché Rice non riuscì mai a capire il carattere degli 
Yanokma. 

Il contatto con un mondo così diverso dal nostro presenta inevitabilmente 
incognite e pericoli, che non possono e non devono influire sul contegno di coloro 
che intendono compiere ricerche tra gli Indi. Dovrebbe essere assoluto dovere per 
tutti i Bianchi non reagire con la violenza a qualsiasi offesa o attacco di Indi, 
ma accettare tutte le conseguenze impreviste e imprevedibili, che la nostra sgra- 
dita presenza possa determinare: solo a questa condizione, si può lavorare nella 
massima tranquillità e serenità. E in questo spirito tutta la nostra Spedizione ha 
sempre lavorato; nel lunghissimo viaggio attraverso la foresta, lungo il Casiquiare 
e l’Alto Orinoco, Baschieri e io siamo andati senza alcuna arma da fuoco. 


Mi limito a riferire alcune osservazioni, basate su episodi occorsi a noi, o ad 
altri studiosi, che mi sembrano particolarmente significativi per la migliore co- 
noscenza del comportamento e delle reazioni psicologiche degli Yanoama. 

Durante la nostra permanenza tra gli Yano4ma del Cauaburi e dell'Alto 
Orinoco, tenevamo aperte casse e recipienti carichi dei regali ad essi più graditi 
(tabacco, coltelli, specchi, pettini, ornamenti vari, caramelle ecc.), ed essi conti- 
nuamente venivano a vedere e curiosare, spesso anche in nostra assenza. Nessuno 
di questi oggetti è mai sparito: più volte, un Indio prendeva un oggetto e veniva a 
chiederlo con petulante ostinazione; ma, se rifiutavamo, lo lasciava al suo posto. 
Una volta persi alcuni coltellini e pettini in un viottolo: due giovinetti mi ven- 
nero dietro, mi fecero capire di averli trovati e, nel ridarmeli, mostravano, ri- 
dendo, il desiderio di tenerseli. Un’altra volta, nel Rio Ocamo, molti Indi mi era- 
no d’intorno, chiedendo pettinini, che portavo sempre nelle mie tasche per di- 
stribuirli. Un Indio ne prese due o tre, senza che me ne accorgessi; poi me li mo- 
strò ridendo e chiedendoli. Probabilmente, anche se glieli avessi rifiutati, se li 
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sarebbe tenuti; ma, evidentemente, gli ripugnava di prenderseli senza avermelo 
fatto sapere. 

Molti Indi hanno le loro piccole coltivazioni separate: il furto, anche di poche 
frutta, nelle piantagioni altrui è considerato un fatto spregevole ed è causa di di- 
‘sprezzo e di liti. 

Mentre il furto, quindi, sembra essere considerato un atto riprovevole, il 
prendere con la prepotenza quello che è di un altro sembra essere, invece, un atto 
legittimo. Una prova ne sarebbe l’episodio a me accaduto nel bosco coni Wawa- 
naweteri, che mi portarono via con la prepotenza quanto avevo; Ponzo ha per- 
duto il suo cappello, perché un Indio glielo ha tolto di testa e se lo è messo. Quando 
chiedeva che glielo restituisse, Indio ha fatto cenno di dargli un colpo di ac- 
cetta in testa. . 

Va, purtroppo, tenuto presente che, una volta preso contatto con i Bianchi, 
spesso gli Indi assimilano rapidamente proprio gli aspetti deteriori della cultura 
dei Bianchi: alcoolismo, prostituzione, sporcizia, furto. 


Passaggio rapido di espressione e atteggiamento. 


Tutti noi, membri della Spedizione, siamo restati impressionati dalla rapi- 
dità con cui gli Yano4ma cambiavano l’espressione del volto, da sorridente a 
preoccupata, a minacciosa. 

Ho sorpreso, qualche volta, nel volto del mio interprete e accompagnatore 
Daniele, fratello del capo Kohorosciwetari, espressioni di palese ostilità nei 
nostri riguardi, che tramutava in espressioni sorridenti e melliflue, appena si ac- 
corgeva che lo stavo osservando. Sapevo che il giovane cercava l'appoggio dei 
missionari, perché si era accorto che essi lo avrebbero visto volentieri al posto 
dell’attuale capo. Ho avuto l’impressione di non potermi fidare di lui, e ho 
rinunciato alla sua compagnia e al suo aiuto quando, con Baschieri, sono dovuto 
entrare in zone pericolose: avrei preferito la compagnia di uno degli altri Indi, 
più selvaggi, ma anche più sinceri. . 

A questa rapidità di passaggio di espressioni mimiche corrisponde un’analoga 
rapidità nel cambiamento dei sentimenti. 

La Valero ha raccontato numerosi episodi, che confermano queste mie im- 
pressioni. Una volta, Akawe, suo secondo marito, la bastonò, ed essa restò triste e 
inquieta per giorni. Ciò meravigliò tutti. 

« La zia di Akawe [rivolta alla Valero] disse: - Noi non riusciamo a ca- 
pire come pensiate voi, Bianchi; tu resti inquieta per un giorno, per due giorni, 
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per più giorni —. Essi, invece, non restano mai inquieti; bastonano adesso la loro 
moglie e subito dopo già parlano insieme; la moglie non resta con rabbia. Li ho 
visti, a volte, con la ferita ancora aperta, col sangue che esce, e già si parlano 
come prima ». 

Ugualmente interessante mi è sembrata anche la espressione usata dalla co- 
gnata della Valero, per dirle che il dolore per il distacco sarebbe stato breve. 

« Quella donna era molto buona; aveva tre figli grandi. Quando Akawe 
mi maltrattava, gli diceva: — Lasciala vivere con me; sei troppo cattivo con lei —. 
Poi, diceva a me: — Tu cerca di andare con i Bianchi; essi passano a Mahckoto- 
teka [El Platanal], e con loro starai meglio. Io piangerò molto, quando non ci 
sarai più, perché sto molto bene con te; piangerò; ma poi non mi ricorderò più 
di te, e tutto il dolore passerà ». 

Altre volte, invece, il rancore ha addirittura una durata prestabilita. Quan- 
do, vicino allo sciapuno del Rio Ocamo, gli Igneweteri ebbero tra loro una lotta 
a bastoni e alcuni riportarono profonde ferite sulla testa, noi credevamo che la 
lotta sarebbe continuata nei giorni successivi. Padre Cocco chiese informazioni 
al capo Igneweteri; l’uomo rispose che per due lune sarebbero rimasti inquieti 
senza parlarsi, ma senza nuove liti, e che poi tutto sarebbe tornato come prima. 


Spesso, i loro sentimenti e le loro reazioni sono imprevedibili e possono 
trarre in inganno pericolosamente. Dopo avere per giorni distribuito doni, noi 
credevamo di aver conquistato l’affetto di tutti i Kohorosciwetari e di poter 
vivere con loro senza preoccupazioni. 

“ Un giorno, nello sciapuno Kohorosciwetari, mentre si svolgevano danze per 
celebrare la morte del vecchio capo, un gruppo piangeva, da una parte, intorno a 
una bambina morta. Io mi avvicinai col registratore, per riprendere su nastro 
magnetico i pianti di morte, mentre Ponzo, Baschieri e Bagalino osservavano da 
vicino la scena. Non ci accorgevamo, invece, di profanare i loro sentimenti. 

Il fratello più influente del capo, Paulo, incominciò improvvisamente a lan- 
ciare grida cantate, alle quali risposero analoghe grida dall’altra parte dello scia- 
puno. Noi continuammo il nostro lavoro di osservazione, senza preoccuparcene 
affatto. Poco dopo, un giovane interprete mi invitò ad allontanarmi. Grande è 
stata la nostra sorpresa, quando la Valero ci ha tradotto il significato delle parole, 
che indicavano minacce di morte al nostro riguardo. 
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I Witukaiateri e il venezuelano Sisto. 


Veramente significativo mi sembra un altro episodio, raccontato dalla Va- 
lero. Mentre si trovava nell’Alto Orinoco con i Witukaiateri, ella ha assistito 
al primo incontro di questi Indi con due Venezuelani, uno dei quali di nome Sisto, 
che cercavano legni rari. I due, ben noti nell'Alto Orinoco, non sanno che 
quasi certamente devono la vita alla Valero 39, 

« Una mattina, verso le otto, stavo preparando mingau di banane, e sentii 
gridare: — Pei haw, Napeke haw! — 1 Bianchi ! — e vidi un uomo con un grande 
cappello in testa e un fucile; dietro a lui veniva un altro uomo col fucile. Akawe 
prese le frecce e disse piano: — Che vogliono questi Bianchi ? Vogliono proprio 
che li uccida ? — e si mise ad aguzzare la punta di una freccia. Io risposi: — Tu 
pensi solo a uccidere; invece di chiedere macete e coltelli, pensi a uccidere, Cosa 
ti hanno fatto ? — Akawe continuò: — Sì; li uccido —. Io allora gli dissi: — Credi 
forse che uccidere un Bianco sia facile ? Hanno fucile, e uccideranno te —. Egli 
guardò con paura; il tusciaua, allora, disse: — Lasciate le frecce; altrimenti 1 Bian- 
chi avranno paura ! — e tutti si mossero loro incontro senza frecce. 

« I due avevano lasciato la loro imbarcazione a motore e avevano preso il 
sentiero per venire allo sciapuno; seppi, poi, che quello col cappello grande era 
un venezuelano, e si chiamava Sisto. Io volevo avvicinarmi e parlare con quei 
due; ma tutti mi stavano intorno, e non ci riuscii. 

« Gli uomini cominciarono a offrire grappoli di banane: lo stesso Akawe ne 
portò due. Sisto non ne volle mangiare, e disse in spagnolo: — Portatele nella mia 
barca —; io mi ricordavo ancora qualche parola, e tradussi. Portarono, così, molti 
cesti carichi nella sua barca. Egli distribuì alcuni macete; ma non a tutti quelli 
che avevano dato le banane, e ripartì col compagno. 

« Sentii un uomo che diceva: — Io ho dato banane, e non mi ha dato nulla; 
se tornerà, lo ucciderò —. Tutti quelli, che non avevano ricevuto nulla, avevano 
molta rabbia; un altro disse: - Neppure a me ha dato nulla; se ritorneranno, 
uccidiamoli —. Quelli che avevano avuto i macete non volevano; poi tutti si mi- 
sero d’accordo per ucciderli. 

« Dopo, forse, un mese, i due ritornarono: arrivarono nello stesso punto del- 
l’igarapé, presero il sentiero e vennero verso lo sciapuno; già conoscevano la 
via. In quel giorno, ricordo, io stavo nell’amaca, ammalata, perché una razza di 
fiume mi aveva punto un piede; avevo tutta la gamba gonfia. 

« Sisto entrò nello sciapuno, mi si avvicinò, mi chiese cosa avessi e mi disse: 
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— Tengo remedio —. Intanto gli uomini si erano riuniti sulla piazza dello sciapuno; 
alcuni erano dipinti di marrone, ma non di nero. Anche Akawe si era dipinto. 
Sentii che sì dicevano tra loro: — Uccidiamoli! — Vidi che si avvicinavano a 
Sisto e al compagno con i loro archi e frecce e indicavano uno di quei nidi di 
formiche che stanno sugli alberi e che si vedeva bene dalla piazza dello scia- 
puno. Volevano che sparassero, per poi ucciderli. Il compagno di Sisto cominciò 
a mostrare come cacciava, perché credeva che scherzassero. Si curvava, correva 
e puntava il fucile. Loro facevano: tum, tum, perché sparasse. Sapevano che i 
Bianchi uccidono con i fucili. Quando finalmente Sisto puntò il fucile sul cupim 
per sparare, io dissi in cattivo spagnolo: — Non sparare, non sparare! Vogliono 
farvi sparare per poi uccidervi!-— Gli uomini continuavano: -— Sciori, pan, pan; — 
ma Sisto capì. I due Bianchi si avvicinarono l’uno all’altro col fucile rivolto 
verso i Witukaiateri: — Andate via, io dissi; andate guardando indietro, perché vi 
inseguiranno —. 

« Era già sera e i due non andarono via. Io chiesi: — Perché non andate 
via? — Perché abbiamo visto un grande albero per fare canoe, qui vicino: è 
molto difficile trovare queste piante —. Allora io dissi: — Non dormite stanotte, 
se no vi uccideranno; hanno rabbia di voi, perché l’altra volta vi hanno dato 
banane, voi le avete prese e non avete dato nulla a molti di loro. Se dormirete, 
vi frecceranno; tenete sempre i fucili in mano, perché hanno paura dei fucili. Se 
riusciranno a prenderveli, vi frecceranno -. 

« Quella notte i due non dormirono e tennero sempre 1 fucili in mano; quan- 
do gli uomini si avvicinavano, essi mostravano le cartucce. Di mattina presto 
andarono via e distribuirono molti macete e altri regali ». 

In questi ultimi anni, Sisto è tornato più volte nell'Alto Orinoco, tratte- 
nendo rapporti amichevoli con gli Yanoama, che lo hanno anche aiutato nelle 
sue cacce e nelle sue pesche. 

Ho voluto ricordare questi episodi, indicativi di un tipo di comportamento 
e di cultura del tutto particolare, perché possono essere un utile preavviso per co- 
loro che desiderino avvicinare e studiare gli Yanéama dell’interno. 
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I-1Ilreaho: danze e canti. 


L'arrivo degli ospiti» il cerimoniale. 


La vita sociale degli YanoAma si svolge intorno a grandi feste collettive 
(reaho), con danze e canti, in occasione della maturazione di alcune frutta (pupu- 
gne, banane, mais ecc.). Le cerimonie di endocannibalismo, fatte per onorare la 
memoria dei morti e dare pace alle loro anime inquiete (vedi in seguito), chiudono 
il complesso ciclo celebrativo. 

I raggruppamenti amici compiono, a volte, viaggi di giorni e giorni per par- 
tecipare a un reaho; sarebbe ingenuo pensare che si tratti di semplici riunioni di 
divertimento. È un’occasione per chiedere o pretendere doni; stringere o rin- 
saldare amicizie; preparare guerre, ecc. Tutto si svolge secondo un rituale preciso. 

L’arrivo degli ospiti nello sciapuno è un fatto importante; Becher #9 ha 
assistito all’arrivo di guerrieri Xiriana nella malocca Suràra. 

Dice Barker 3? che, tra i Waika dell’Alto Orinoco, coloro che vanno a visi- 
tare un altro raggruppamento si dipingono il corpo ed entrano nel grande spiaz- 
zale centrale. Poi si fermano, appoggiano verticalmente sul suolo l’arco e le frec- 
ce e spingono indietro la testa, rivolta verso il centro della piazza. Qualche volta, 
gli ospiti sono amici solo di un gruppo di famiglie; gli altri del villaggio possono, 
allora, assumere atteggiamento aggressivo verso gli ospiti e gridare: «Banda nemi- 
ca all’attacco », «Banda nemica all’attacco », puntare le frecce verso di loro e 
verso tutte le direzioni, come se stessero rispondendo a un vero attacco nemico. 

Quest'ultima affermazione di Barker trova conferma anche nelle dichia- 
razioni della Valero. i 
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« I Pisciaanseteri, che ancora erano inquieti contro 1 Kascioraweteri, mentre 
questi entravano, cominciarono a gridare: — Pei haw! È arrivata la caccia che 
aspettavamo. Uccidiamoli subito! — Anche le donne incitavano: — Sono arrivati 
quelli di cui tutti parlano, quelli che si credono i più waiteri; approfittate, uo- 
mini, per dare colpi finché le loro ossa saranno diventate molli. Vediamo se sono 
uomini davvero —. Allora, gli altri dello sciapuno gridarono: — Tacete, donne ! 
Le donne sempre parlano inopportune; con mala bocca contro i nostri amici! —. 

« I Kascioraweteri stavano fermi nel mezzo, sospettosi; poi 1 Namoeteri li 
chiamarono nei vari focolari. Finalmente, dopo che ebbero parlato molto, a voce 
alta e ritmata, uno dopo l’altro, il tusciaua si alzò e disse: — Chi viene a chiedere 
il mio cibo, non muore per la fame; non pensate questo di me! Queste frecce che 
tengo nella mano sono per colpire gli uccelli. Non abbiate paura; sono frecce di 
caccia. Le vostre donne canteranno, le vostre donne canteranno; sarà in alle- 
gria; resteremo ammirati — ». i 

Noi abbiamo assistito all'arrivo drammatico dei Wawanaweteri nello scia- 
puno dei Kobhorosciwetari (vedi cap. seguente). 


Senza bevande alcooliche e senza strumenti musicali. 


Prima del reaho, i padroni dello sciapuno fanno spedizioni di caccia, perché 
gli ospiti non critichino, poi, la mancanza di cibo. Essi cercano di preparare così 
carne e frutta in abbondanza; non manca quasi mai la pappa di banane, che 
viene servita dentro grandi cortecce di albero. Mancano, invece, le bevande al- 
cooliche. Con miele, con banane, o con altre frutta, preparano, a volte, bevande 
gradevoli, che bevono prima che avvenga la fermentazione alcoolica. 

La ragione del rifiuto di alcoolici da parte di tutti gli YanoAma, come è 
stato confermato dalla Valero, da Barker, Zerries, Becher, meriterebbe di essere 
meglio chiarita. Non si può escludere che essi evitino l’alcool, perché sono fre- 
quentemente sotto l’effetto degli alcaloidi allucinogeni dell’epena; è probabile 
che il contemporaneo uso dell’alcool possa determinare conseguenze perico- 
lose e che, quindi, ne sia derivata una severa regola proibizionistica (!). 


(+) Mi dicevano i missionari che uno Yanoàama del Cauaburi fu portato dai 
missionari a Manaus; quando tornò alla Missione, disse che i Bianchi di Manaus 
avevano cercato di avvelenarlo e farlo morire, facendogli bere « cachaga », che è il 
nome brasiliano dell’acquavite di canna da zucchero. 


146. ARRIVO DI DUE CAPI WAWANAWETERI NELLO SCIAPUNO DEI KOHOROSCIWETARI 


(Foto Biocca) 
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Un altro fatto presenta notevole interesse: eccezionalmente sono stati visti 
strumenti musicali tra gli Yano4ma. Tuttavia, Koch-Griinberg #! aveva potuto 
osservare, presso un raggruppamento di Xiriana, appena un flauto di canna, lun- 
go 62 cm, con un foro per soffiare e tre fori per le dita e uno strumento fatto con 
un guscio di frutto a forma di noce, con un foro per soffiare e due per le dita. 

Barker #7) ricorda di aver visto, trai Waika di El Platanal, un flauto fatto con 
osso o con la canna di una penna di uccello (canon de pluma), di grandi dimen- 
sioni. Vinci 7% pubblica la fotografia di uno Sciamatari, che suona un flauto di 
osso. Becher ®, invece, non ha visto strumenti musicali tra i Suràra e Pakidi. 

I Namoeteri, secondo le affermazioni della Valero, a volte preparavano 
flauti con le ossa della zampa dell’arpia, che chiamavano muhumu-kao = osso 
di arpia; altre volte, invece, con canna di bambù: bdurona-usi; o più raramente 
con ossa lunghe di cervo e di giaguaro. Qualche volta entravano nello scia- 
puno di un raggruppamento amico, in occasione di un reaho, l’uno dietro l’altro, 
suonando questi loro strumenti, che poi distribuivano agli ospiti. Altri rag- 
gruppamenti, come per esempio gli Sciamatari, mai prepararono o suonarono 
questi strumenti durante tutto il periodo nel quale ella è vissuta con loro. Io ho 
chiesto ai Kohorosciwetari perché non preparassero e non usassero flauti; gli in- 
terpreti mi rispondevano che ad essi non interessavano. 

Poiché, indubbiamente, le danze sono rappresentazioni legate ai miti e alle 
leggende, gli strumenti che accompagnano le danze fanno parte di questo com- 
plesso culturale e rappresentano determinati aspetti o figure mitologiche. Ciò è 
particolarmente evidente per gli strumenti sacri del Juruparî dei Tariàna e 
dei Tukano, il cui suono riproduce il suono che faceva il vento nel corpo di 
Jurupari; altri strumenti ripetono la voce degli antepassati. Dove esistono 
questi miti e queste leggende, gli strumenti musicali diventano parte del mito 
e vengono preparati e tramandati con rispetto religioso. Anche la loro stessa 
forma ‘assume un significato simbolico. 

Presso gli Yano4ma, che non hanno i miti del Jurupari, gli strumenti sacri 
non esistono e gli altri sembrano essere semplici giocattoli, preparati senza cura. 


Ritengo che il reaho, quale manifestazione collettiva, abbia grande in- 
teresse per lo studio della vita degli YanoAama. Per questa ragione, descriverò nei 
dettagli il reaho dei Kohorosciwetari, al quale ho assistito, e trascriverò il rac- 
conto della Valero su altri tre grandi reaho: quello dei Namoeteri, dei Mahe- 
kototeri e degli Hasubueteri. 


147, REAHO DEI KOHOROSCIWETARI: DANZA GUERRIERA 


(Foto Bioc 
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(Foto Biocca) 
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Reaho dei Kohorosciwetari, 


Quando noi arrivammo nel grande sciapuno dei Kohorosciwetari, gli Indi 
erano partiti, in seguito alla morte del vecchio capo Ohiriwe. Tornarono dopo 
qualche giorno per il grande reaho. Correva voce che sarebbero venuti al reaho 
anche i Wawanaweteri del Rio Mai&; ma gli interpreti ci parlavano con gran- 
de diffidenza e ostilità di questi eventuali ospiti. L’ultima volta che Kohoro- 
sciwetari e Wawanaweteri si erano incontrati, nello sciapuno di questi ultimi, 
stava per scoppiare una vera battaglia tra i due gruppi. 

Il reaho ebbe inizio con la raccolta delle banane. Udimmo un giorno, da 
lontano, grida che simulavano urla di scimmie, qualche cosa tra il grido ec il canto 
senza parole: arrivavano numerosi uomini con grappoli di banane sul dorso. 
Continuarono il loro grido cantato fin verso lo sciapuno, dove, da qualche gior- 
no, il capo dirigeva i lavori di pulizia generale. Tutte le erbe erano state strappate 
dallo spiazzale e le grandi foglie che ricoprivano il tetto erano state riordinate. 


Danze. 


La sera, precedute da grida ritmiche e allegre, che simulavano voci di ani- 
mali, cominciarono le danze. Due giovani, decorati con linee marrone sul volto 
e sul torace, tenendo un ramo di palma, con le foglie giallo tenero sfrangiate e 
svolazzanti, entrarono dall’ingresso di fondo dello sciapuno. L’uno si diresse da 
un lato e l’altro dal lato opposto; con passi cadenzati di danza, disegnando una 
linea serpentina, arrivarono fino alla parte opposta dello spiazzale, dove si tro- 
vava l’abitazione del capo. Lì interruppero la danza e ritornarono, allora, 
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correndo attraverso il centro dello spiazzale, verso l’ingresso da cui erano entrati. 
Subito dopo, altre coppie ripeterono la stessa danza e lo stesso percorso. Qualche 
volta, invece di uno, avevano due rami di palma, uno per mano, che agitavano 
come se fossero ali. Ultime a entrare furono le coppie di guerrieri con archi e 
frecce. Eseguirono passi analoghi, emettendo suoni e grida di tipo animalesco e 
selvaggio. Facevano continuamente torsioni del corpo da un lato e dall’altro, 
con la freccia’quasi incoccata nell’arco, come per guardarsi da nemici. 

Dopo circa un’ora, quando tutti, a coppie, una o due volte, avevano fatto il 
giro dello sciapuno, si formò un lungo corteo, preceduto dai più piccoli e chiuso dai 
guerrieri, che fece ingresso dalla solita entrata di fondo dello sciapuno. I danza- 
tori, l’uno dietro l’altro, tutti dipinti con disegni di tipo geometrico di colore rosso, 
o marrone scuro, emettendo grida minacciose di animali, fecero un giro dello 
spiazzale per uscire dal lato opposto. Alcuni degli abitanti dello sciapuno seguivano 
con relativo interesse, altri continuavano nelle loro occupazioni. Un anziano stava 
invocando gli Hekurà per la sua piccola ammalata; una donna cantava la sua 
cantilena funebre per il figlioletto morto il giorno prima (vedi Volume IV: disco 3). 


Nei giorni successivi, continuarono le danze, alle stesse ore serali. I danza- 
tori con rami di palme venivano sempre più sostituiti da danzatori armati con 
archi e frecce, che facevano le stesse evoluzioni nello sciapuno. A chiusura dello 
spettacolo, si formava una lunga fila di guerrieri, alcuni con archi e frecce, altri 
con lance lunghe un paio di metri, dall’estremità appuntita e decorate con stri- 
sce nere, altri ancora con macete, che venivano agitati minacciosamente. Tutti 
avanzavano con contorsioni del corpo, gridando urla guerriere e animalesche 
in un coro minaccioso, che lasciava riconoscere, però, uno schema ritmico. 

Il nero era diventato, ormai, il colore unico. Alcuni giovani erano total- 
mente ricoperti di nero e sembravano africani; altri avevano dipinto di nero il 
volto e il collo e parti del corpo. Alcuni avevano le gambe completamente nere, 
come se portassero lunghe calze di donna. (Fig. 151). 


Canti. 


Tutte le sere dopo le danze, a notte alta, avevano inizio i canti. Prima can- 
tavano le donne: una intonava il canto, ripetuto dalle compagne, che in più 
gruppi di tre, raramente di quattro, ripetevano in coro, eseguendo tre o quattro 
passi ritmati in avanti e tre o quattro passi ritmati indietro. 
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Dopo la mezzanotte, cantavano gli uomini. Un giovane guerriero si appog- 
giava con le braccia alzate sul lungo arco e modulava una frase, che veniva ri- 
petuta poi dal coro dei soli uomini, i quali, in circolo, cantavano non all’unisono 
ma iniziavano in tempi successivi, dando l'impressione di un’eco che tornasse 
da lontano nella foresta. La stessa frase era ripetuta molte volte dal coro; e molte 
volte colui che dirigeva ricominciava il canto. 

Mi dicevano che i canti degli uomini e delle donne erano diversi e che mai 
gli uni avrebbero cantato i canti dell’altro sesso. Non sono riuscito, però, a ca- 
pire come si possano distinguere i canti degli uomini da quelli delle donne, poiché 


i concetti semplici che essi esprimono sono del tutto analoghi. (Volume IV: 
dischi 4-6). 


Arrivo dei Wawanaweteri : colloquio ritmico cerimoniale di incontro. 


Un pomeriggio, mentre stavo con Baschieri, Ponzo e Bagalino nello sciapuno 
Kohorosciwetari, vidi entrare dal sentiero della foresta due uomini robusti, che 
tenevano arco e frecce in una mano e, appesa al dorso, la faretra (Fig. 146). 
Camminando a testa alta, si diressero verso il lato opposto dello sciapuno, dove 
stava il focolare del capo Kohorosciwetari. Il loro portamento era superbo: erano 
dipinti uniformemente di rosso e avevano un bracciale di penne al braccio sinistro, 
da cui si alzavano due lunghe penne rosse di arara. Senza aspettare di essere in- 
vitati e senza fermarsi, arrivarono di fronte all’amaca del capo e immediata- 
mente si accoccolarono, iniziando una conversazione a base di grida altissime 
ed enfatiche. Dietro ai due uomini, a una cinquantina di metri, seguivano cin- 
que donne, dipinte di rosso, con cesti appesi sul dorso. Una o due avevano bam- 
bini a tracolla. Appena entrate nello sciapuno, diedero inizio a un pianto vio- 
lento, quasi disperato. La scena fu fulminea e impressionante: alcuni Kohoro- 
sciwetari scesero dalle amache, afferrando arco e frecce. Intanto, all’entrata dello 
sciapuno, era comparsa una lunga fila di guerrieri con archi e frecce, tutti scar- 
samente dipinti. In ordine perfetto, uno dietro l’altro, entravano lentamente, 
passando avanti alle costruzioni dell’emicircolo sinistro. I loro passi erano ca- 
denzati; volgevano il corpo e le armi a destra e a sinistra, accennando a quegli 
stessi passi di danza che avevo visto la sera precedente. Il loro capo Pata- 


Pata era, intanto, andato di fronte al fratello più anziano del nostro capo e 


(Foto Biocca) 


(Foto Biocca 
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aveva cominciato un’incredibile conversazione ritmato. Si sentivano urlare i 
nomi di Waika, Namoeteri, Sciamatari e di altri gruppi YanoAma, intramezzati 
da strane, alte grida. Pareva che, da un momento all’altro, dovessero cominciare 
le ostilità. Mentre i guerrieri continuavano il loro giro intorno allo sciapuno, 
comparvero nell’apertura di fondo numerose altre donne Wawanaweteri, alcune 
con bambini in braccio, altre con i piccoli vicini o tenuti per mano. Tutte erano 
dipinte di rosso: si sparsero rapidamente nello sciapuno, ognuna verso un posto, 
che sembrava prestabilito. (Volume IV: disco 2). 


‘I guerrieri, in fila, con i loro brevi passi cadenzati e quasi di danza, passarono 
senza fermarsi davanti al focolare del capo Kohorosciwetari. Giunti all'altezza 
del loro capo, che continuava la sua violenta oratoria col fratello del nostro tu- 
sciaua, si fermarono tutti, riunendosi in gruppo. Appoggiarono archi e frecce in 
terra, tenendoli verticali, c rivolsero il viso verso il centro dello sciapuno: il col- 
loquio tra i due capi cessò improvvisamente. I guerrieri Wawanaweteri restarono 
immobili qualche minuto, poi si sciolsero e si dispersero nello sciapuno. Due di 
loro, con archi e frecce nelle mani, restarono accoccolati dietro al loro capo (!). 


(Arrivo drammatico : grida e pianto di donne) (?) 


A. Ora egli è morto; il nostro capo è morto. Ora vedremo se riusciremo a 
uccidere il capo anche agli altri. Anch'io sono waiteri, come lo è stato lui. 

B. Sì, parla così; proprio così, perché io possa saperlo. 

A. Ora noi abbiamo perso Warima, l’albero più alto della nostra foresta. 

B. Sì, parla così; così mi devi parlare. 

A. Ora quelli diranno: — Come ? Egli è Sciapori e ha lasciato morire il suo 
capo ? Io sì, sono Hekurà; ma quando si deve morire, non posso far vivere. Di- 


(3) Per poter meglio comprendere i seguenti colloqui, è opportuno conoscere come si 
sono svolti i fatti, dopo la nostra partenza. Il vescovo missionario Giovanni Marchesi mi 
ha narrato (20 gennaio 1965) che, durante l’anno 1964, 1 Wawanaweteri sono tornati 
per attaccare lo sciapuno Kohorosciwetari e hanno ucciso un giovane dei Kohorosci- 
wetari. Questi ultimi, allora, con l’aiuto di un gruppo della montagna, hanno vendicato 
il morto, uccidendo due Wawanaweteri vicino al loro sciapuno nel Rio Maia. Gli 
uomini del Maià sono rivenuti all’attacco e hanno rapito due donne Kohorosciwetari. 
Padre Gois starebbe ora cercando di pacificare i due gruppi. 

(3) Registrazione Biocca; traduzione libera di Helena Valero. 
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ranno, diranno, diranno: —- È Sciapori; ma lo ha lasciato morire — Io anche, io 
sono coraggioso come giaguaro. 

B. Non dirlo, non dirlo, non dirlo. 

A. Hasciuma (capo dei Witukaiateri) dirà che ho lasciato morire il nostro 
capo. Javarahuwe (uno Sciapori dei Patanaweteri) ora parlerà di me. Anche le 
donne parlano di me e dicono: — Sei Sciapori e lo hai lasciato morire! — Così 
stanno dicendo, così stanno dicendo. Quello dal grande labbro sta sparlando di me. 

B. Voi avete raccolto molti grandi coltelli, fatti dai Bianchi. Andiamo con- 
tro quello dal grande labbro, che ha sparlato di te. Gente che vivi nella cascata 
del Maturaca! Gente che vivi nella cascata del Maturac4 ! I Namoeteri hanno 
ora grandi coltelli, come i Bianchi. 

A. Non dire, non dire, non dire. 

B. I Namoeteri stanno diventando malvagi come i Waika. Gli Igneweteri 
sono Waika. I Namoeteri, quei Namoeteri che sono Waika, mi dicono: — Scio- 
riwe, Scioriwe, vieni qua; vieni dalla nostra parte. Gli Igneweteri sono amici dei 
Namoeteri; stanno accordandosi con i Turaemokoeteri, che vivono vicino agli 
Scipariweteri, per attaccarci. Aspettiamo insieme, per poi inseguirli e far loro 
lasciare le frecce. 

A. Sì, così proprio, così proprio devi dirmi. Viviamo uniti, per aspettarli 
insieme e attaccarli. Non ti lascerò uccidere da solo; chiamami, quando essi 
verranno.... 

B. Andiamo insieme in quella cascata di Warana (vespa). Là, vicino alla 
cascata, vive gente. Andiamo ad attaccarli: andiamo a prendere le loro donne. 

A. No, non dirmi questo; non voglio accompagnarti là, nella cascata di 
Warana. 

B. Dammi, dunque, un grande coltello; dammi una donna bianca. 

A. Sì, io ho un grande coltello; te ne do due, te ne do due. 

B. Io sono Sciapori; io conosco Waunariwe (spirito del bosco). Ora io sono 
soddisfatto. Ho vendicato mio fratello, ho portato con me la mia freccia. Sono 
soddisfatto, sono soddisfatto. Sono stato là, nella cascata di Imutù. 

A. Così; proprio così, ho sentito dire che sei stato là. 

B. Ecco, qui aspetto, io, che sono Hekurà. Portami un coltello grande. Sto 
guardando e aspettando, per vedere se vieni con coltello grande. Dammelo, 
dammelo. Anch'io, quando lo avrò, lo porterò a te. 

A. Io ti do un coltello grande, io ti do un coltello grande. Io ti accompagno 
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da mio fratello, che ha un coltello grande. Alla lotta, no, non ti accompagno. 
Egli ha un grande coltello, bello, nuovo. Io ti accompagno da lui. Alla lotta, no, 
non ti accompagno. 

B. Sono venuto correndo per questo cammino, perché ho sentito dire che 
hai un coltello grande e asce. Dammele. 

A. Sì, io lo ho, e lo ho nuovo. Ti dò anche l’ascia, perché tu possa abbattere 
alberi e mangiare miele di ape. Eccone una bella, nuova; te la sto dando. 

B. Sì, dammelo, dammelo. Per questo sono venuto, perché ogni giorno voi 
ricevete grandi coltelli. 

A. Ne ho solo uno; non ne sono geloso. 

B. Dammi i piccoli bastoni di fuoco (fiammiferi), che avete; dammeli. 

A. È vero, io vivo sul cammino dei Bianchi. Io li ho; io li ho. Io sono fe- 
roce come giaguaro; aspetto che anche tu porti qualche cosa per me: qualche 
grande coltello. 

B. Io non ti porto nulla, nulla, nulla. Vieni nel mio sciapuno, se li vuoi. 
Io qui non do nulla, nulla. 

A. Tu sei spavaldo. Per questo, mi stai invitando nel tuo sciapuno. Io 
verrò, perché non ho paura. Prepara il fuoco, lancia tizzoni ardenti su di me. 
Quando sarò tutto bruciato, sarò soddisfatto, perché ti avrò mostrato che anch'io 
sono coraggioso. Allora, tu mi darai le tue cose. 

B. Sono pieno d’ira. Mi hanno tolto dalle mani le frecce (!). Vieni nel mio 
sciapuno. 

A. Sì, vengo, perché anch'io sono coraggioso. Sono cattivo, sono cattivo. 
Anch'io sto con ira. Anch'io sto con ira. 

B. Sì! Resta con la tua ira, resta con la tua ira, resta con la tua ira. (Arrivano 
i guerrieri Wawanaweteri in fila). 

A..Io li ucciderò, li ucciderò, li lascerò morti nello sciapuno davanti a te. 

B. Uccidili, dunque. Voglio vedere, voglio vedere. 

A. Li uccido, io li uccido. Li uccido in tua presenza. 


Cessa il colloquio, mentre i guerrieri Wawanaweteri sono entrati nello 
sciapuno e stanno facendo il giro dello spiazzale, per andarsi poi a disporre, in 
piedi, dietro al loro capo. 


(1) Si riferisce, forse, all'ultimo incontro, in cui stava per scoppiare una lotta tra 
loro. 
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Colloqui ritmici cerimoniali notturni. (Volume IV: disco 1). 


Di notte, verso le otto, i Kohorosciwetari cominciarono a cantare i loro cori. 
L’inizio venne dato da un giovane che, nel mezzo della piazza, appoggiato sul 
suo lungo arco, si accompagnava con eleganti contorsioni del corpo: al chiarore 
lunare, i movimenti si distinguevano perfettamente. I compagni ripetevano in 
coro il motivo, quasi ognuno per conto proprio. Poco dopo, i giovani cessarono 
di cantare e iniziarono le donne Kohorosciwetari; infine, anche una don- 
na Wawanaweteri diresse i canti femminili, ma senza unirsi alle altre. Si 
sentiva la sua voce venire da un focolare lontano, dalla parte opposta dello 
sciapuno. 

Cessati i canti, vidi nella notte le figure di due guerrieri del Mai4 traver- 
sare la piazza e andare verso il focolare del capo Kohorosciwetari. Arrivati 
vicino al capo, uno di essi gridò alcune frasi; un altro rispose dal lato opposto 
dello sciapuno e si avvicinò con arco e frecce anche lui. Cominciarono così strani 
colloqui ritmici cantati. La luce dei focolari illuminava gli uomini. Uno in piedi 
gridava una lunga frase declamata e cantata, mentre, contemporaneamente, sì 
inchinava fino a toccare terra con le mani; l’altro, accoccolato di fronte, urlava 
la stessa frase o un’analoga. La ginnastica di quello che gesticolava in piedi, in- 
chinandosi ripetutamente fino a terra, doveva essere pesantissima, poiché le frasi 
e i movimenti venivano ripetuti con crescente velocità. 

Esisteva, però, uno schema evidente. La prime grida declamate e can- 
tate erano distanziate tra loro; lentamente, si facevano sempre più ravvicinate 
e l'interlocutore, che in un primo tempo ripeteva una breve frase, passava poi a 
guidare la declamazione o la accompagnava con una cantilena pendolare, sulla 
quale si inserivano ritmicamente le grida cantate dell’altro. L'effetto era partico- 
larmente suggestivo, ma non ci era possibile capire se i messaggi che si trasmette- 
vano fossero di amicizia o di minaccia. La traduzione libera della Valero ha, poi, 
perfettamente chiarito il nostro dubbio. 

Eravamo intenti a registrare sul nastro magnetico la scena, quando nell’oscu- 
rità si avvicinò un Indio: era Paulo, il fratello del nostro capo, che ci faceva 
capire, a gesti, di andarcene. Ci spostammo e, protetti dal buio della notte, con- 
tinuammo a osservare la scena c a registrare le declamazioni sul nastro magne- 
tico, senza che essi se ne accorgessero. 

Più tardi si avvicinarono due guerrieri del Mai4 e dissero alcune parole in- 
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comprensibili; quindi, uno di essi alzò il pugno chiuso e fece il gesto di darcelo 
sulla testa. Decidemmo allora con Ponzo di dividerci e allontanarci. Era 
già passata l’una di notte. Ponzo si ritirò nella sua amaca e per tutta la 
notte, fino alle 4 e 1/2 di mattina, vide due uomini che si alternarono davanti 
alle abitazioni dei più influenti abitanti dello sciapuno con la stessa declama- 
zione cantata. 

Questa è la traduzione di alcuni colloqui. 


Colloquio primo. 


C. Tutti sparlano di me. 

A. Sì, è vero; tutti parlano male di te. 

G. Dicono che volete uccidermi; ma non ci riuscirete. Riuscirete, forse, a ucci- 
dere un altro, non me. Voi dite che state puntando le vostre frecce per uccidermi. 

A. Sì, stiamo puntando la freccia per ucciderti. 

C. È stato Hekurà di quella piccola mosca che vola ovunque, che mi ha 
avvisato. Hereuteri, voi pure sparlate di me! Tutti là, nel monte, sono contro di 
me. Anche quegli Sciamatari hanno invidia di me, perché vorrebbero viaggiare 
lontano, come io viaggio. Là, nella cascata dei Bianchi, stanno i Bianchi riuniti. 
Dammi i panni dei Bianchi, dammi i copricapi dei Bianchi. Così, quando li terrò 
sulla testa, diranno: — È vero, è amico dei Bianchi —. 

A. Sì, è vero, ho un copricapo di Bianco; domani, te lo darò. 

G. Qui cantano i grandi coltelli dei Bianchi; voglio portarli nel mio sciapuno 
perché cantino anche là. Io ho fede solo nel mio grande coltello, solo in esso ho 
fede per vendicarmi. Dicono che vol state aspettandomi per uccidermi. Îo sto 
qui. Venite a uccidermi; vi aspetto. 

A. Non dire così; sono i Waika che pensano male di te, che vogliono ucci- 
derti, non noi. 

Quei Waika che vanno nel bosco mangiando tapiri; essi parlano male di 
noi. O Waika, non ci troverete! 

C. Non pensate più a uccidermi! Non ho paura di voi. Se guardo nella 
punta della mia rahaka, io non ho paura. Non ho paura di morire... 
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(coll'ogruno sccondo: 


D. Vieni a provocarmi, per vedere chi ha più forza. Voi vi credete forti, 
perché siete amici dei Bianchi. Vediamo, tra noi due, chi ha più forza. 

A. Sì, è vero, noi siamo amici dei Bianchi. Eppure, io penso bene di voi; 
voi pensate male di me, come quelli del monte. 

D. Sì, parla così, perché così noi pensiamo. 

A. Voglio che questi Sciamatari, che tanto male mi hanno fatto, diventino 
ora amici. 

D. Ora io sto lontano e sono triste, perché ho lasciato lo sciapuno, dove abi- 
tavo con mio padre. Ora che son lontano dagli altri Sciamatari, io sono triste. 

Non voglio che voi siate inquieti con me, perché per molto tempo non sono 
venuto qui. Ora sono venuto con la mia amaca nel vostro sciapuno. Non voglio 
che diciate: — Cosa vuole questo uomo, chiedendo con la mano? —. Non lo dovete 
dire. lo sono venuto a chiedere, perché non lo ho; mettetemi davanti un grande 
coltello, perché domani, appena nascerà il sole, voglio partire. 

A. Sì, chiedi! Ne abbiamo molti e i Bianchi vengono di là. Noi stiamo al prin- 
cipio del sentiero del grande coltello. 

D. C'è gente nel mezzo del Monte del Cervo; parlano meglio di tutti. Io ho 
parlato con loro e ho parlato meglio di loro... 


Distribuzione di doni 


La mattina seguente mi accorsi che 1 Wawanawcteri pretendevano dai 
Kohorosciwetari un vero tributo. Allora presi dalle nostre casse molti grandi 
coltelli, asce, tabacco, ecc., e li detti al capo Kohorosciwetari, facendogli capire 
che li distribuisse. Ecco un frammento di registrazione, ripresa nel momento in 
cui stavo dando 1 regali. 

- I giovani tutti in piedi da questo lato. 

— Io non vado via da questo posto, dove posso ricevere bene. Tu devi an- 
dartene e un altro venga al tuo posto. 

— I Bianchi stanno dando molte cose. Ben vi avevo detto che i Bianchi avreb- 
bero dato molte cose. 


- Tu, vattene, vatti a coricare; che vieni a fare qui? 
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— Con Bianchi come questi, che danno tutto, dobbiamo essere amici. 

-— Sì, dobbiamo essere amici con loro, che sono buoni con noi. Con loro dob- 
biamo essere amici; con quelli che non danno nulla, dobbiamo essere nemici. 

— Se sapessi dove vivono, li manderei a chiamare nuovamente 

- È così, è così. Ma non sappiamo dove vivono. Essi cercano archi. Trova un 
altro arco per loro; non possiamo restare senz’archi. 

- Dicono che ci sono altri Bianchi, che risalgono il fiume. 

- Si, i Bianchi sono molti. Il Rio Grande è pieno di Bianchi. 

— Date loro archi, perché li portino con sé. Ogni giovane ha due archi; ne 
dia uno a loro. 

- Dai il tuo arco, tu che ne hai due; la gente vecchia deve darli. 

— È per loro che abbiamo panni; per questo non sono geloso del mio arco. 

— Essi dovrebbero regalare solo a me. Io so fare un arco bello. Ne ho quattro 
già pronti nell’igarapé lontano, verso l’alto. Nel prossimo viaggio che i Bianchi 
faranno qui, io glieli darò. 

— Dove sta il fratello minore di quello (1) ? Voglio fargli un regalo. 

- Io ho ricevuto un coltello buono, nuovo, lungo. Mi piace molto. Con 
questo coltello, andrò a danzare al reaho —. 

— Essi hanno ancora molte cose. Hanno coltelli. Bambini, andate fuori dallo 
sciapuno; state dando fastidio ai Bianchi, qui... 


Sebbene ci accorgessimo della soddisfazione e gratitudine di coloro che rice- 
vevano dei doni, non prevedevamo, invece, l’ostilità di coloro che erano rimasti 
esclusi. Non è possibile dare doni a tutti, perché le riserve finirebbero rapida- 
mente. È un aspetto del problema da tener sempre presente. 

Dopo la distribuzione dei doni, io mi allontanai nel bosco, per vedere in quale 
formazione sarebbero partitii Wawanaweteri. Passò un primo gruppo di guerrieri, 
sei o sette. Mi videro, si avvicinarono e, con fare nemico, si presero di prepotenza 
tutto quello che avevo in mano e nelle tasche: coltelli, ami, filo di nylon, pettini. 
Riuscii a liberarmi, salvando il fucile con una certa difficoltà: neppure l’espedien- 
te che, in genere, usavo con i Kohorosciwetari, per dimostrare amicizia senza pau- 
ra, e che consisteva nel ridere, abbracciarli, dar colpi sulle spalle, fingendo di non 
comprendere le loro intenzioni ostili, riuscì a modificarne l’atteggiamento. 

Partiti i Wawanaweteri, tutto tornò normale nello sciapuno. 


(1) Si riferisce a Bagalino, credendo che sia il mio fratello minore. 
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Reaho dei Namoeteri. 


Danze a tre. 


Durante i reaho, le danze seguono schemi fissi. Tuttavia, a volte, alcuni rag- 
gruppamenti introducono figure caratteristiche. 

La Valero descrive una danza a tre, che essa vide presso gli Hasubueteri, 
raggruppamento YanoA4ma di cui fanno cenno Barker 3) e Zerries 279), 

« Poco dopo, da dietro lo sciapuno, gli Hasubueteri lanciarono il grido, per 
far sapere che erano pronti. Il tusciaua Fusiwe disse: — Che tutto sia pulito; che i 
bambini non stiano in mezzo —. Incominciarono a entrare i più giovani, tutti 
ben dipinti. Uno correva in un senso, l’altro nel senso opposto, facendo intorno 
al piazzale un mezzo giro. Quando si incontravano sul lato opposto di dov’erano 
partiti, tornavano indietro, attraversando nel centro la piazza e uscendo nuo- 
vamente. Mentre correvano, lanciavano le loro grida. Gli uominì dello sciapu- 
no, in piedi, avanti ai loro focolari, osservavano. Entravano poi quelli più grandi 
facendo gli stessi giri. 

« Entrarono, finalmente, due uomini, che tenevano in mezzo una bella gio- 
vane formosa; erano tutti dipinti a linee. Altri due, con una giovane in mezzo, fe- 
cero il giro opposto, si incontrarono e uscirono correndo da dove erano entrati. 
Poi entrò un uomo, correndo e danzando: scivolò e cadde. Tutti si misero a ri- 
dere, dicendo: — Si è spaventato; ha visto uno sciapuno troppo grande! — Così 
continuarono a entrare, facendo le loro. danze; finalmente il tusciaua Fusiwe 
gridò: -- Entrate presto, perché i nemici Sciamatari possono essere nascosti in- 
torno. Entrate presto, perché anche quelli di qui vogliono danzare! — di 
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« Gli Hasubueteri volevano vedermi; le donne del tusciaua mi chiamarono e 
mi dissero: — Andiamo a dipingerci --. Io avevo vergogna, e non volevo. Fusiwe 
disse: — Se vogliono vederla, vengano a vederla qui. La vecchia madre, però, ri- 
spose: — Figlio, è meglio che vada con le nostre donne a danzare, come fanno le 
Hasubueteri —. Allora il tusciaua disse: — Vada pure; la dipingano e danzi -; ma 
io non volevo e dicevo: — Non vado, non vado —, e piangevo. 

« Finalmente, andai a dipingermi: eravamo io, la sorella del tusciaua, che si 
chiamava Macanima, la moglie Aramamiseterignuma, la Sciamatarignuma, mo- 
glie del fratello, e altre donne. 

« Mi dipinsero di rosso; poi tracciarono lince nere di serpente sul petto, tutto 
intorno, e sulla faccia. Dissero: — Come farà a danzare, se non possiamo mettere 
il bastoncino attraverso al naso? — Tutte loro, che andavano a danzare, lo porta- 
vano; ma io non avevo il buchetto nel naso e non potevo. Mi infilarono allora 
penne colorate nelle orecchie, agli angoli della bocca e nel labbro inferiore. 

« Anche le altre donne si dipinsero belle. Quando fummo pronte, vennero i 
nostri uomini, anch’essi ben dipinti, con penne colorate e con quella coda pelosa 
di scimmia intorno alla testa. 

« Intanto gli Hasubueteri, nello sciapuno, avevano preso mingau e aspetta» 
vano tutti per vedere: due nostri uomini presero in mezzo la prima ragazza, tenen- 
dola per le braccia, ed entrarono per l’ingresso più grande; dietro entrò la figlia 
del tusciaua, con altri due uomini accanto. 

«I Namoeteri non facevano come gli Hasubueteri, che danzavano davanti 
ai focolari intorno alla piazza fino a che s’incontravano nella parte opposta, per 
poi tornare indietro, attraversando nel centro la piazza; i Namoeteri, dopo essersi 
incrociati dalla parte opposta, continuavano a girare intorno alla piazza, facendo il 
cammino inverso dei compagni, fino a ritornare all’ingresso da cui erano entrati. 
Noi entravamo e uscivamo dall’entrata opposta a quella degli Hasubueteri. 

« Gli Hasubueteri chiedevano: — È questa Napagnuma ? —. I Namoeteri ri- 
spondevano: — No; queste sono di qui -, e ridevano. 

« Venne il momento in cui dovevo entrare io; avevo tanta paura. Vennero 
due giovani; uno mi prese per un braccio e l’altro per l’altro. La sorella del tu- 
sciaua entrò con gli altri due, e cominciammo il giro di danza in direzioni opposte. 

« Tutti gli Hasubueteri, in piedi, guardavano e dicevano: — Sarà proprio figlia 
di Bianco ? —. È proprio questa Napagnuma ? —. Uno gridò: — Ah! Napagnu- 
ma, la voglio portar via con me —. Tutti mi volevano vedere. 
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« Quando finimmo il giro, uscimmo; ma gli Hasubueteri gridavano: — Porta- 
tela ancora a danzare! La vogliamo vedere ancora, non la abbiamo vista bene —. 
Io dissi: — No, non voglio più, voglio andare dal bambino —. Feci il giro dello 
sciapuno da dietro e tornai nel mio focolare. 

« Dopo le danze a tre, cominciarono a entrare i ragazzi; uno correva in un 
senso, l’altro nell’altro, danzando e imitando grida di animali. Si incrociavano, 
tornavano indietro, poi ne entravano altri. Finalmente vennero in fila i grandi, 
facendo la danza delle frecce, puntando da un lato, puntando dall’altro, ben 
dipinti e con penne bianche in testa. Quando terminarono la loro danza, già 
cadeva la notte ». 


Canti. 


« Cominciarono i canti: furono prima le donne Namoeteri. Poi Fusiwe 
gridò: — Ora, Hasubueterignuma, cantate! —. Il tusciaua Hasubueteri disse: — Le 
Hasubueterignuma non vogliono cantare; hanno paura —. — Perché ? —, chiese 
Fusiwe. Qui non succederà nulla. Siete abituati a visitare tribù più grandi, gli 
Aramamiseteri, i Kebrobeteri —. Ma le loro donne non volevano cantare, men- 
tre gli uomini Namoeteri continuavano a gridare: -— Per haw! Hasubueterignuma 
amoa hé... — (Donne Hasubueteri, cantate !). 

- «Il tusciaua Hasubueteri, allora, disse ai suoi: — Mandate le vostre donne, le 
vostre figlie; le Namoeterignuma stanno aspettando sulla piazza; non succederà 
nulla —. Fusiwe aggiunse: — Nulla ci avete fatto, quando noi siamo venuti; 
nulla succederà qui. Se ci aveste fatto qualche cosa, a ragione dovreste avere 
paura. Qui potete cantare a volontà -—. 

« Allora la piazza si riempì di donne, tutte ben dipinte, che cantarono, can- 
tarono. Io, distesa nell’amaca, ascoltavo i loro canti. La vecchia madre del tu- 
sciaua mi disse: — Ora tu non andare più. Gli Hasubueteri hanno molto veleno 
aroari. La gente diventa pazza, corre da tutte le parti; quandò loro vanno via, 
li segue correndo fino al loro sciapuno. Se verranno a chiamarti, dirò che hai 
un bambino —. 

«Dopo parecchio tempo, si ricordarono di me e cominciarono a gridare: 
- Napagnuma, canta, canta —; ma la vecchia rispose: — Napagnuma non può 
venire a cantare: ha un bambino piccolo, che piange molto —. Essi non credevano 
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e rispondevano: — La abbiamo vista danzare e non aveva figlio —. Il tusciaua 
disse : — Forse è meglio che Napagnuma vada a cantare; se no diranno che 
sono geloso —. La vecchia rispose: — No, questa gente ha molto aroari, di 
quello che fa correre dietro a loro e di quello che uccide —. Io non andai e mi 
addormentai. 
«La mattina dopo, con la luce, videro che avevo proprio un bambino. 
«Finita la grande festa, gli Hasubueteri partirono contenti ». 
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Reaho dei Mabekototeri. 


Qualche volta, il reaho si svolge in un ambiente di piena diffidenza. I 
Namoeteri, dopo un reaho in cui avevano avuto come ospiti i Mabekototeri, 
li attaccarono nella foresta, mentre tornavano al loro sciapuno. Misero in fuga 
gli uomini e rapirono sei donne. 

Dopo qualche tempo, i Mahekototeri invitarono i Namoeteri, perché vole- 
vano ristabilire rapporti d’amicizia e perché il capo Mahekototeri doveva finire 
le ceneri del morto padre. Ci furono discussioni tra i Namoeteri, che, finalmente 
decisero di partecipare al reaho, per dimostrare che non avevano paura. 
Dopo un cammino estenuante di giorni, arrivarono vicino allo sciapuno Maheko- 
toteri 979, 

« La mattina presto, il tusciaua Fusiwe disse: -— Abbattete palme di assaî —. 
Ne fecero cadere molte; il tusciaua scelse i rami giovani, dritti. Gli uomini co- 
minciarono a preparare le frange, mentre le donne aiutavano. Prendevano i ra- 
mi centrali chiari, appena gialli: con un bastoncino appuntito, aprivano quelle 
foglie che stanno ai due lati e formavano, così, una frangia, che restava appesa 
in basso. Continuarono a preparare, finché il sole arrivò verso le «dieci (1). 

«I giovani, quando entrano in uno sciapuno per danzare, portano in 
mano quei rami con tutte le strisce chiare; a volte hanno in una mano un 
ramo e nell’altra mano arco e frecce; a volte, un ramo per mano. Altri si 


(1) Tipica espressione amazzonica per indicare l’altezza del sole, che nelle re- 
gioni equatoriali segue un corso facilmente identificabile. 
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legano quei rami intorno alla pancia, lasciando intorno le foglie come una 
lunga frangia che pende ». 

Dopo le danze, « prima che cominciassero i canti, il tusciaua dei Maheko- 
toteri disse ancora: — Nessuno prenda epena. Di notte, mentre cantiamo, è pos- 
sibile che i nemici ascoltino e si avvicinino; col canto nessuno se ne accorge. Voi 
andate a sedervi lontano sul sentiero —; e mandò alcuni uomini a vigilare lo 
sciapuno. 

« Nessuno prese epenà. Quando cadde la notte, il tusciaua Kascihewe (1) gri- 
dò: — Canta, Namoeterignuma; voglio ascoltare il canto di Namoeterignuma —. 
Ma le giovani avevano paura di cantare. Dopo un po’, la sorella del tusciaua 
si alzò e andò a cantare: chiamò altre compagne. Io non volevo, ma ella mi 
disse: — Vieni; altrimenti diranno che non sei voluta venire per paura —. MI pre- 
se per un braccio e mi disse: — Resterai sempre con me; non ti lascerò con 
altre compagne —. Andò nel mezzo della piazza; io stavo da una parte e la figlia 
più grande dall’altra. GCantò per primo un canto lungo, bello, che non ricordo. 
Disse che aveva sentito quel canto da bambina, quando lo cantavano donne 
Waika. A quel tempo, erano amici con i Waika. 

« Vollero che ripetesse il canto molte volte. Poi chiesero che cantassi io, ma 
avevo vergogna e piangevo. Le loro donne dicevano: — Se tu canti, canterò 
anch’io —. Rispondevo: — Non so cantare, non ho mai cantato ! —. Ma essi con- 
tinuavano: — Figlia di Bianco, canta per noi: tu, certo, conosci molti canti. I 
Bianchi cantano molto ! — Ma io restavo in silenzio. 

« Le donne cantano canti di donne e gli uomini canti di uomini. Ogni tribù 
ha i suoi canti preferiti e gli uomini non hanno mai vergogna di cantare. Le 
donne, invece, hanno spesso vergogna. 

« In genere, quella che canta sta sola, qualche volta tiene sotto braccio 
altre due giovani; mentre canta, va avanti e indietro con le due compagne. 
Quando la donna ha finito il suo canto, tutte le altre rispondono in coro. 

« L'uomo che canta sta spesso solo nel mezzo della piazza, appoggiato con 
le mani alte sull’arco puntato dritto in terra; a volte posa la mano sulla spalla di 


(!*) Questo capo Mahekototeri, che la Valero e Padre Cocco chiamano col nome 
di Kascihewe, è noto a Zerries (com. pers.) col nome di Shinanokaua. Io ho avuto 
modo di incontrarlo a El Platanal. È stato recentemente ferito alla testa dal no- 
stro interprete, il capo Igneweteri, con un fucile ottenuto dai Bianchi. 
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un altro uomo. Intorno, gli altri ascoltano in silenzio e fermi; quando finisce il 
canto, intonano il coro, danzando con passi avanti e indietro» 

« Nella notte i focolari restano accesi tutto intorno alla grande piazza, men- 
tre gli Indi, distesi nelle amache, ascoltano i canti. 

« Cantò una Kascioraweterignuma, moglie di uno di loro; ma il canto non 
piacque. La donna rispose: — Il mio canto è brutto; ma so cantare solo questo —. 
Tutti, allora, risero. 

« Di nuovo cantò la sorella del tusciaua: aveva una bella voce; il canto 
diceva: — Le foglie di samaia fanno tan tan, tan, quando soffia il vento —. 

« Intanto, continuavano a chiedere che cantassi. Io rispondevo: — Non so can- 
tare; ero piccola, vivevo vicino a mia madre, non cantavo, non danzavo —. Ma 
i vecchi Mahekototeri rispondevano: — Per te, figlia di Bianco, abbiamo perso 
le nostre nipoti; canta almeno un canto per noi. Quando inviteremo i Kascio- 
raweteri, diremo: — Questo bel canto che ora cantano le nostre figlie, le nostre 
nipoti, fu Napagnuma a insegnarlo —. 

« Anche il tusciaua dei Mahekototeri si avvicinò con le sue frecce e mi disse: 
— Canta, perché io possa ascoltare Napagnuma, quella che noi tutti ormai cono- 
sciamo —. Allora cantai quel canto che avevo sentito da bambina a Cucuf: lo 
cantava un soldato brasiliano di quella frontiera: 


Fui eu, fui eu que matei, Fui io, fui 10 che l’uccisi, 
Fui eu, fui eu que matei, Fui io, fui io che l’uccisi; 

A cobra de Boropa Il serpente di Boropa 

Quem matou fui eu. Chi l’uccise, fui io. 

Eu ero pequeninha, Jo ero piccolina, 

Carregada de botào; Tutta piena di bottoni; 

A menina quando dorme La bambina quando dorme, 
Bota a mao no coragao. Pone la mano sopra al cuore. 
Tutti risposero in coro: « Opugnuhén, Opugnuhén... ». 


« Mentre cantavo, i vecchi e le vecchie scesero dalle loro amache e vennero 
a sedersi intorno a me nella grande piazza. Dietro alle vecchie e ai vecchi sta- 
vano le giovani in piedi. Erano contenti, perché cantavo. 
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« Ricominciarono, poi, le altre donne. Ricordo molti di quei canti, che ho 
risentito tante volte. La sorella del tusciaua cantò: 
-— Il tucano sul ramo canta Iaokoekoeke ... —. 
e le altre ripetevano in coro. 

Poi un’altra Namoeterignuma cantò: 
— Le stelle tutte brillano alte nel cielo —. 

Dopo incominciarono le Mahekototerignuma; una di esse intonò un lungo 
canto: 
— Le foglie di seisiti battono col vento, tan, tan, tan; quando il vento cessa, i loro 
occhi diventano tristi... —. 

Un'altra cantò: 
— I Bianchi sulfiume vanno verso l’alto, vanno verso il basso, lontano... —. 


«Così continuarono a cantare; le compagne ripetevano sempre in coro, co- 
minciando una prima, l’altra dopo, come un’eco lontana. 

«Quando il canto era bello, il tusciaua e gli altri uomini dicevano: — È 
bello questo canto. Ripeti lo stesso canto, perché le nostre donne lo impa- 
rino. C'era un’Hasubueterignuma, moglie di Namoeteri; il tusciaua gridò: 
- Voglio ascoltare il canto di Hasubueterignuma -; ma la donna rispose: 
- Sono stanca, voglio dormire —. Il marito le gridò: — Non puoi rispondere no; 
è il tusciaua che ha chiesto il tuo canto. Non puoi essere avara del tuo canto; devi 
darlo a chi lo chiede, perché tutte lo possano imparare e cantare da tutte le 
parti —. Allora la donna cantò. Molte avevano vergogna e non cantavano, per- 
ché spesso il giorno dopo i giovani, che avevano ascoltato, distesi nelle loro 
amache, le canzonavano dicendo: — Avevi una voce piccola, una brutta voce; 
quanto era brutto il tuo canto! —. Per questo alcune giovani, poi, piangevano. 

«Verso la mezza notte, le donne tacquero e tornarono nelle loro amache. 
Allora si alzarono gli uomini, e cominciarono i loro canti, come avevano fatto 
le donne. Anch’essi cantavano prima da soli, poi col coro, che ripeteva le stesse 
parole; ma i canti degli uomini avevano parole diverse. 
— La scimmia guariba salta tra le palme di inajà e fa tanana... —. 

Poi un altro canto: 
— Foglie di mamo stan cadendo e mentre cadono, girano... —. 

«I giovani cantarono tutta la notte, mentre i vecchi conversavano tra loro». 
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Reaho degli Hasubueteri. 


Una nuova danza acrobatica. 


Fusiwe, il primo marito della Valero, venne frecciato e ucciso dai Pisciaan- 
seteri, mentre si recava con i suoi uomini a un reaho degli Hasubueteri. Nono- 
stante la sua morte, i Namoeteri, guidati dal vecchio capo dei Patanaweteri, zio 
del morto, si recarono al reaho. 

In questa festa, la Valero osservò una nuova figura di danze. 

« Fu in quella festa che vidi che gli Hasubueteri danzavano diversamente 
dagli altri: entravano, quattro da un’entrata dello sciapuno, l'uno accanto all’al- 
tro, mentre altri quattro venivano loro incontro dall’altra. Camminavano sulle 
mani, tenendo in alto le gambe; percorrevano un lungo tratto della piazza dello 
sciapuno, fin quando i due gruppi si incontravano. Era la prima volta che vedevo 
fare così. Una donna Hasubueterignuma mi disse: — Qui fanno così nelle feste, con 
la testa in basso; fanno così, perché i Namoeteri li vedano e li ammirino —. Infatti, 
anche i Namoeteri, poi, provarono, ma quasi non riuscivano a muoversi, cammi- 
nando sulle mani. Poi anche il mio figlio maggiore imparò ad andare così come loro. 

«...Per prima cantò una moglie del tusciaua Hasubueteri: si mise nel 
mezzo, con tutte le altre intorno, e cominciò il canto del Brukumana, che dice: 
— Il fiore di Brukumana sta appeso, sta appeso sulla pianta —... 

« Dopo che le Hasubueterignuma ebbero cantato un po’, il figlio del loro tu- 
sciaua gridò: - Donne Namoceteri (chiamava Namoeteri, oltre a noi, anche tutte 
le donne Patanaweteri, Gnaminaweteri e Rasciaweteri), cantate senza paura; 
vogliamo ascoltarvi —. 
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« Cantò una Gnaminaweterignuma: — Due canne di frecce stanno battendo 


pel vento... —; ma la sua voce era debole; gli uomini, allora, gridarono: - Datele 
mingau di banana, poverina: la sua voce è così fiacca! È troppo debole! — 

« Il canto di una Sciamatarignuma piacque molto e gridarono: — Bello è 
il suo canto; merita di essere la donna di un uomo bello! -; dicevano così, men- 


tre gli altri ridevano. 
« Poi, cantarono gli uomini, fino a tarda ora ». 


(Foto 


154. REAHO DEI WITUKAIATERI! DANZA GUERRIERA, 
IL PRIMO BRANDISCE UNA MAZZA 
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(Foto Padre Cocco) 
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II —- Le lotte e la guerra. 


Il gioco delle frecce e l'attacco simulato. 


Penso che sia opportuno precisare il significato delle parole «lotta » e 
« guerra ». Frequentemente, i raggruppamenti YanoAma si riuniscono per fare 
lotte destinate a eliminare malintesi o a rinsaldare amicizie vacillanti: i rivali 
si colpiscono a colpi di mano, di bastoni, di asce (dalla parte non tagliente). 
Queste lotte si verificano anche tra uomini dello stesso raggruppamento per ra- 
gioni di onore, ecc. e non hanno come fine l’uccisione del rivale. Qualche volta, 
durante le lotte tra raggruppamenti, qualcuno può morire e allora i gruppi 
possono diventare nemici «a freccia ». È evidente che la parola « guerra » 
suscita nella nostra mente concetti di ben diverse dimensioni: nel presente la- 
voro «guerra » tra raggruppamenti corrisponde a «inimicizia mortale » o 
«a freccia », secondo la terminologia usata da Barker #78. 

È molto frequente tra gli Yano4ma un atteggiamento, che potremmo chia- 
mare agonistico e che fa parte della loro educazione. Io li ho visti, riuniti in 
gruppi, gareggiare nel tiro al bersaglio con frecce. Ricordo che una quindicina 
di Mahekototeri si esercitò, per forse un’ora, a scagliare frecce su un tronco 
di banana. La gara cessò, quando non restò quasi più spazio dove infilare 
le frecce. 

In quell’occasione, non ho potuto accertare con chiarezza le ragioni per 
cul, con tanto accanimento, lanciassero e infilassero le loro frecce su quel tronco 
molle, tagliato alto quanto un uomo e piantato nel terreno, vicino alle loro 
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abitazioni. Non ho capito se si trattasse semplicemente di un tiro al bersaglio o 
piuttosto di una scena di attacco a un ipotetico nemico. Scrive a questo propo- 
sito Barker #79, il quale è appunto vissuto con questi Mahekototeri, che « quando 
un villaggio o vari villaggi stanno per partire per una incursione, realizzano una 
impressionante cerimonia. Preparano una o varie immagini che rappresentano 
i nemici. Allora viene messa in iscena una incursione simulata, durante la quale 
queste effigi sono colpite, rotte in due e poi abbattute. Se il nemico sta lon- 
tano ed essi non possono far questo nel villaggio, lo fanno varie volte durante 
il cammino verso il nemico. A volte la riproduzione dell’incursione è rifatta 
al punto da dividere il gruppo in due parti; un gruppo freccia le effigi e poi 
fugge con varie donne del villaggio. L’altro gruppo arriva un po’ più tardi, 
trova che le donne non ci sono più e insegue gli aggressori, fino a trovarli na- 
scosti, a volte, nella foresta con le donne. Quando gli aggressori sono ritrovati, 


ognuno lancia uno strepitoso grido di guerra e termina la cerimonia ». 


Alcuni giochi sono molto pericolosi, come, per esempio, la finta guerra de- 
scritta dalla Valero 0: « Essi fanno, ogni tanto, il gioco delle frecce: ognuno 
toglie la punta alla sua freccia e, al posto della punta, lega foglie di spighe 
di granoturco. Usano spesso frecce vecchie o frecce fatte con i rami di una 
palma che si trova facilmente: ognuno ne porta sei, otto. Preparano prima 
il terreno, togliendo le piante piccole e lasciando solo le grandi, per nascondersi. 
Gli uomini si dividono in due gruppi e incominciano a lanciarsi frecce. 

« Non fanno il gioco dentro allo sciapuno, perché potrebbero colpire i bam- 
bini piccoli o le donne. Questo gioco serve ai giovani per imparare a schivare 
le frecce. I due gruppi devono tirare le frecce contemporaneamente; se gli uo- 
mini di un gruppo fuggono correndo, poi si nascondono, gli altri corrono 
dietro, frecciando. Tutto finisce quando una metà è fuggita o ha terminato 
le frecce. 

« È un gioco pericoloso; lo fanno tra loro, perché, se lo fanno con uomini 
di fuori, finisce quasi sempre male. 

«Il padre dei miei figli diceva sempre: — Fate molta attenzione, perché la 
freccia cerca l’occhio della gente. Abbassatevi, giratevi, legate strette le foglie 
sulla freccia, ben dure —. Il mio figlio più grande ha una grossa cicatrice; sem- 
bra che le foglie si stessero sciogliendo e la freccia entrò ». 


(Foto Padre Cocco) 


156. REAHO DEI WITUKAIATERI:! ESALTAZIONE MINACCIOSA 
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Lotte a colpi di mano, di bastone e di scure. 


Le lotte a colpi di mano o di bastone si verificano, in genere, in occasione del- 
le grandi feste e hanno spesso, contrariamente a quanto si potrebbe supporre, 
carattere di competizioni amichevoli. 

Per gli YanoAma dell’Alto Orinoco, Barker 8 per primo ha descritto questi 
incontri. Terminata la inalazione dell’epena, gli uomini, dopo aver fatto lunghi 
giri in fila sullo spiazzale, danno inizio alle contese del « colpo al petto ». Un 
uomo di un villaggio si pone di fronte a un altro di un villaggio diverso e lo col- 
pisce violentemente nel petto col lato del pugno, aspettando, a sua volta, il colpo 
di risposta. A volte, molte coppie praticano contemporaneamente il « colpo al 
petto ». I contendenti assumono una speciale posizione a sedere, l’uno di fronte 
all’altro, con le gambe quasi diritte, distese lungo il corpo del rivale. A volte, 
sempre in questa posizione, i duc uomini parlano tra loro « alla maniera di mes- 
saggi cantarellati ». 

Chi colpisce col pugno ha il dovere di attendere la risposta del rivale: col- 
pire ripetutamente, senza aspettare il colpo avversario, è considerato un atto di 
paura e così è considerato atto di viltà rifiutarsi di restituire il colpo. 

Nel Rio Ocamo, Padre Cocco (*) ha registrato su nastro magnetico un incontro 
tra Igneweteri e Witukaiateri. Secondo quanto ha potuto accertare Padre Cocco, 
un giovane di quest’ultimo gruppo aveva preso, per due o tre giorni, una donna 
dell’altro gruppo. Gli Igneweteri avevano invitato i Witukaiateri a una lotta 
per ridiventare amici. Gli scambi di colpi erano a pugno chiuso, sotto il braccio 
alzato del rivale. 

(.St sente arrivare il colpo contro il torace). 

Voce di uomo — Resta fermo, mentre ti danno il colpo. Non muoverti; al- 
trimenti diranno che abbiamo paura. Anche lui riceverà, poi, il suo colpo. Sono 
spavaldi, perché stanno nel loro sciapuno. 

Altra voce di uomo — Alza il braccio per ricevere e non aver paura. 

Voce di donna -— Voi ci avete aspettato solo per far lite! Pensate forse che sono 
venuta solo per assistere alla vostra lite? Tu, che stai lontano e guardi, perché 
non vieni a difendere il tuo compagno ? Cattivo! Stai colpendo così mio figlio! 
Stai colpendo così mio figlio! È il nipote di quel waiteri, che viveva un 


(1) Registrazione Padre Cocco. — Traduzione libera della Valero. 
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tempo. Tu, cattivo, stai colpendo così mio figlio! Invece di star qui, in alle- 
gria, come dovevo stare, sto piangendo e gridando! Voi, cattivi!... 

Voce del capo Witukaiateri — Sono venuto oggi presto, per provare se voi avete 
coraggio di far lite con me. Questo mio fratello, con il quale sono venuto, sta 
prendendo colpi di mano; ma io non sono con ira per questo. Voi mi avete 
chiamato, perché io facessi una roga vicino a voi. Per vedere, forse, tutto il tempo 
liti per donne ? Vi avviso che me ne tornerò nel mio sciapuno. 

Voce del capo Igneweteri - Come? Solo perché hanno litigato per alcune 
donne, te ne vuoi tornare nel tuo sciapuno ? Non dire questo; restiamo tutti 
uniti. 

Voce del capo Witukaiateri — I giovani di qui stanno colpendo i miei fratelli. 
Mentre noi stiamo aspettando i Waika, che hanno detto che ci attaccheranno, 
voi state colpendo così i miei fratelli! Noi ce ne andiamo ad aspettare i Waika, 
là nel mio sciapuno. 

Voce del capo Igneweteri — Tu, cognato, cognato, stai dunque con rabbia, 
perché hanno fatto lotta a colpi di mano ? Sono solo i giovani; non restartene con 
rabbia. Ora tu torni nel tuo sciapuno; arriveranno i Mahekototeri e ci sarà lotta 
con loro. Ti ricorderai, allora, del nostro sciapuno... ». 


Becher ®8 ha descritto un duello d’onore, o Xelekuhahé, a colpi di maz- 
za sulla testa, presso i Suràra e Pakidéi. In questi casi, i due contendenti si vibrano 
colpi con un lungo bastone, nella zona centrale della testa, che tengono rasata. 
Golui che vibra il colpo si mantiene eretto su una sola gamba, tenendo il piede 
dell'altra gamba appoggiato dietro al ginocchio, probabilmente per diminuire 
l’urto, che potrebbe essere subito mortale. Tocca al marito tradito vibrare il 
primo colpo e attendere, poi, il colpo del rivale. Se il marito perde, la donna passa 
al rivale vincitore. 

La posizione col piede dietro al ginocchio, descritta da Becher, non è, però, 
molto frequente tra gli altri gruppi conosciuti dalla Valero. Su questa posizione 
ha richiamato l’attenzione Dupouy #89), il quale ha anche eseguito uno studio 
comparativo con altri Indi sudamericani. 

Le lotte possono diventare estremamente brutali; ma solo di rado degene- 
rano in risse. Però, se qualcuno muore, le conseguenze, a detta della Valero, 
possono essere gravi; per questo, le donne vivono, durante le lotte, in un continuo 
stato di apprensione. 
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Dopo una lite tra Namoceteri e Pisciaanseteri, i primi mandarono a invitare 
i Pisciaanseteri per battersi a colpi di mazza e di ascia 899, 

« Avevano [i Namoeteri] preparato bastoni, più grossi dalla parte che col- 
pisce e più sottili dalla parte che afferrano con le mani. Volevano far lotta per 
ridiventare amici. Scelgono i bastoni di legno pesante e li preferiscono non molto 
lunghi, perché, molte volte, con i bastoni lunghi non riescono a colpire bene 
sulla testa, ma colpiscono sulle braccia. 

« Esiste una pianta che, dicono, fa diventare paurosi (Scirisciwe); ha foglie 
lunghe e piccole radici. Le vecchie raschiarono quella pianta e gli uomini me- 
scolarono il raschiato con uruci, per passarlo sui loro bastoni. Essi dicono che, se 
colpiscono sulla testa con un bastone sporcato con quelle radici, l’altro cade su- 
bito; se si rialza, le gambe gli tremano per causa di quella pianta. 

«Cominciarono a due a due: se uno cadeva, veniva il fratello a sostituirlo, il 
cognato, il suocero. Se si riunivano quattro, cinque, sci intorno a uno, il tusciaua 
diceva: — No, no; la lotta è solo per due; state lontani. Chi è caduto deve vendi- 
carsi —. Raccoglievano il caduto, gli gettavano acqua sulla testa, stiravano le orec- 
chie, spremevano il sangue, lo rialzavano e gli davano nuovamente il bastone. 
L’altro, allora, si appoggiava sul suo bastone e aspettava il colpo, abbassando 
la testa. Si devono colpire là dove sono rasati. 

« Vibrano i colpi tenendo il bastone con due mani. Mentre si colpivano, si 
dicevano: — Ti ho mandato a chiamare, per vedere se veramente sci uomo. 
Se sei un uomo, vediamo ora se torniamo nuovamente amici e se la nostra 
rabbia passa... —. L’altro rispondeva: — Dimmi così, dimmi così; colpiscimi: 
torrieremo amici -. Quando uno cadeva e non si rialzava, gli altri lo porta- 
vano via. Le donne si impaurivano; le madri vecchie gridavano: — Mangiatelo, 
allora; mangiatelo! Lo volete uccidere per mangiarlo! —. Ognuno aveva di fronte 
solo unò per volta. Anche i piccoli avevano di fronte i piccoli e si battevano 
con quelli della stessa età. 

« Dopo i bastoni, presero le scuri: le avevano saccheggiate, molto tempo pri- 
ma, a un gruppo di lavoratori della gomma. Il tusciaua dette due colpi con la 
parte che non taglia a quello che gli stava di fronte, ben di lato sul petto, e 
quello cadde. Venne il fratello, che restituì quattro colpi sul petto del tusciaua, 
ma Fusiwe non cadde. Davano i colpi con la parte che non taglia. Fusiwe, al- 
lora, disse: — Ora tu mettiti bene — e gli diede due colpi. Il giovane divenne pal- 
lido, pallido e cadde. Corsero le donne e lo raccolsero. Venne un altro fratello e 
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dette molti colpi con la scure sul petto del tusciaua; ma il tusciaua era forte, re- 
sisteva. Restituì i colpi e anche quello cadde. 

« Infine arrivò il fratello di Rasciawe; il suo nome era Maharasciwe. Disse: 
— Bene ti metti con quelli più giovani, che non hanno la tua forza. Provati ora 
con me —. Il tusciaua alzò il braccio e quello dette colpi: tuk, tuk, tuk. — Con- 
tinua, disse Fusiwe, continua con la scure fino a farmi cadere —. Maharasciwe 
detie, dette, dette colpi; ma il tusciaua non cadde. — Basta, ora basta! —, dissero 
quelli che stavano vicini. Allora Fusiwe raccolse la sua scure e con pochi colpi 
sul petto fece cadere Maharasciwe. 

« Venne allora Rasciawe, il più waiteri, il più coraggioso, quello che mi 
aveva difesa. — Ora sono io, disse; prova su me —. Erano già caduti cinque 
giovani sotto i colpi di Fusiwe. Il tusciaua lo colpì con la scure da un lato, dal- 
l’altro; ma Rasciawe non cadde; Rasciawe sì, che aveva forza! Egli, allora, re- 
stituì i colpi. Si colpiscono, e vanno aumentando i colpi, finché uno cade. Io 
stavo di lato, guardando con quell’altra moglie. All’ultimo, Fusiwe si sedette e 
vomitò sangue vivo dalla bocca. 

« Quando tutti ebbero finito di battersi, erano ritornati amici e dissero: — Noi 
vi abbiamo battuto molto e voi ci avete battuto molto. È uscito il nostro sangue, 
abbiamo fatto uscire il vostro sangue. Io non sono più inquieto; la nostra ira è 
passata —. Se qualcuno muore, la cosa è differente. 

« Quando la lotta finì, il tusciaua disse: — Ora andate pure; ecco la carne, ecco 
il resto —. E fece dare cesti di carne, di pupugne, di mais. Se siete stanchi e non 
potete camminare, dormite vicino allo sciapuno o dormite oggi con noi; parti- 
rete domani. Abbiamo fatto lotta di mano, di scure, di bastoni, non per essere 
nemici, ma per calmare le nostre ire. Io ho mandato a invitarvi per calmarci con 
la lotta. Ho saputo che siete contro di me e non voglio essere vostro nemico, 
perché siamo la stessa gente —. 

« Anche il fratello di Fusiwe diceva: — Non restate con ira. Vi abbiamo chia- 
mati per essere amici. Vi abbiamo fatto venire, perché i vostri ragazzi hanno 
chiamato il mio nome, hanno gridato il mio nome. Vi abbiamo fatto venire 
per provarvi. Se non siete uomini da lotta con mani, sarà lotta con frecce. È me- 
glio che da oggi non resti rabbia tra noi, che non si parli male tra noi, perché 
non siamo uomini da lotta con freccia —. 

« Quella volta era finita tutta la rabbia; dopo uno o due mesi gli altri man- 
darono a invitarci per un reaho di canti e danze. 


(Foto Padre Cocco) 
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« Il tusciaua Fusiwe si batteva spesso; diventava tutto gonfio e paonazzo; 
dove si spingeva col dito, restava un buco nella pelle. Passava poi le notti ge- 
mendo senza dormire. 

« Lottavano, si bastonavano, non so perché; essi dicevano per essere più 


tranquilli e amici ». 


Barker crede di poter differenziare « villaggi nemici a mazza o bastone » 
e « villaggi nemici mortali a freccia ». Nelle lotte tra raggruppamenti nemici 
«a mazza 0 bastone », i contendenti non userebbero le frecce, per evitare con- 
seguenze mortali. Dice la Valero che, quando un gruppo attacca un altro con 
il quale non vuole lotta a oltranza, gli uomini « fanno portare gli archi e le 
frecce alle donne. Se quelli di casa rispondono con bastoni, fanno la lotta così; 
ma se tirano frecce, allora prendono gli archi e le frecce dalle loro donne, che 


stanno vicine ». 


La vendetta come dovere. 


Trascrivo un impressionante episodio vissuto dalla Valero, perché mostra 
la psicologia e le leggi yanodma. Il capo Namoeteri Fusiwe doveva vendicare 
un’offesa a lui fatta dai Pisciaanseteri, che avevano distrutto la sua piantagione 
di canne da freccia e rovinato altre sue piante. Decise, così, di appostarsi nella 
notte vicino allo sciapuno dei Pisciaanseteri e uccidere il primo che fosse uscito. 
Il primo a uscire fu proprio un giovane, che egli amava quasi come un figlio e 
che sapeva innocente; egli lo uccise, e pianse per il dolore e il rimorso. Attese, 
poi, la vendetta dei Pisciaanseteri, quasi con un desiderio di morire 85, 

& Con noi veniva sempre un giovane Pisciaanseteri, fratellastro di Rasciawe. 
Quando stava per nascere il mio primo figlio, era ancora un ragazzo. Pensava 
che sarebbe nata una femmina e voleva diventare suo marito; ci portava caccia, 
che il padre vecchio faceva mandare. Aveva paura di me e del tusciaua, perché 
già ci considerava suoi suoceri. Viveva con noi; in un focolare separato, ma 
viveva con noi. Quando nacque mio figlio e vide che era maschio, continuò 
ugualmente a portarci regali. 

« Io dicevo all’altra moglie del tusciaua: — Cuoci per lui banane; io non ho 


figlie e non posso occuparmi di lui —. L’altra moglie diceva: — Sì, cuocerò io le 
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banane; ma considera di esser tu a farlo —. Così ella cuoceva banane e preparava 
le bacabe che lui portava. 

« Poi il padre e la madre di quel ragazzo morirono. Nacque anche il mio se- 
condo figlio maschio, e il giovinetto continuava a vivere nel nostro gruppo: sempre 
ritirato, ma con noi. Lo stesso Rasciawe, suo fratellastro, che lo amava molto, 
gli aveva detto: — Uccidi caccia, tapiro, cinghiale e mandala, perché tuo suo- 
cero la mangi; sono nati due figli; ora nascerà una femmina e quella sarà tua —. 

« Quel giovane Pisciaanseteri venne con noi anche nel piccolo sciapuno. 
Quando Fusiwe e Rasciawe divennero nemici, gli uomini, allora, dissero: — Vattene 
da tuo fratello -—. Il giovane pianse e disse: — Non voglio lasciarlo; perchié devo 
andarmene ? Ero bambino, quando ho cominciato a vivere con loro; quello che 
sarà mio suocero, mi ha sempre trattato bene. Mi ha dato frecce; mai mi ha fatto 
dormire con fame. Quando torno dal bosco, tutto è pronto per me; il mingau 
di banane, il miele di api. Mi sono tanto abituato che lo considero mio padre; 
è grande dolore lasciarlo —. 

« Lo accompagnarono nel bosco e gli dissero: — Vai, perché ucciderà tuo 
fratello e poi ucciderà te —. Fusiwe mai aveva detto questo; aveva detto sola- 
mente: — Io voglio uccidere il fratello di lui Rasciawe; vorrà questo ragazzo ven- 
dicarlo e uccidermi ? —. 

« La sera, dopo che gli uomini ebbero mandato via il giovane Pisciaanseteri, 
Fusiwe mi chiese: — È già tardi; quel giovane non è ancora tornato dal bosco ? —. 
- No, risposi; quell’altra tua donna mi ha detto che questi tuoi parenti lo 
hanno mandato via, perché tu vuoi ucciderlo —. — No, non è vero; io non lo voglio 
uccidere. Fa tutto quello che gli chiedo e neppure ho una figlia per lui. Quando 
stavo per morire di malattia, mi portava sempre miele di api: senza di lui, forse, 
sarei morto —. Io, allora, gli dissi: — Quando andrai a lottare contro suo fratello, 
per carità, non lo uccidere; è per me come un figlio. Quando i miei piccoli pian- 
gevano, mandava una donna a prenderli, li portava con sé al bagno, come se 
fossero fratelli —. Fusiwe rispose: — Io andrò contro di loro; il primo che uscirà 
dal loro sciapuno, io lo ucciderò —. Tutte noi donne, anche quella che voleva 
che uccidesse i Pisciaanseteri, pregammo; pregammo che non lo uccidesse. 
La figlia disse: — Padre, quel giovane è stato sempre uno di noi —. — Figlia, 
dovrò uccidere il primo che uscirà dal loro sciapuno e verrà alla mia pre- 
senza; non devo pensare se è stato il mio compagno - ». 

.Poi il tusciaua mi raccontò tutto: arrivarono là dove c’era la nostra’ 
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vecchia roga; mai Pisciaanseteri avevano cambiato sciapuno: videro, però, il loro 
cammino. Cadeva la notte e si sedettero nel bosco. Quando fu scuro, egli così 
parlò: — Andiamo per il sentiero. Domattina presto incontreremo gente; sento 
che c’è gente che pensa in questo sentiero che noi vigileremo!— Era una notte 
chiara con luna; mentre essi andavano verso lo sciapuno, sentirono un uccello 
mutum che nella notte piangeva il suo canto. Fusiwe disse: — Aspettiamoli qui; 
sentiranno l’uccello mutum e verranno per frecciarlo alla luce della luna —. Nella 
notte, richiamato da quel canto, venne un Pisciaanseteri, ma non arrivò fin dove 
essi erano in agguato; quando l’uomo si avvicinò, l’uccello tacque. 

« Appena cominciarono i primi albori, Fusiwe disse: — Andiamo verso il 
sentiero che porta alla nostra grande roga; là essi verranno —. Arrivarono così 
al margine di quella nostra vecchia roca. Dissero che c'erano molti bambù ab- 
battuti per terra; il sentiero saliva alto. Il tusciaua si accoccolò avanti a tutti, 
dietro a un grosso tronco. Gli altri restarono nascosti più indietro. Il giorno non 
era ancora chiaro e il tusciaua sentì il giovinetto che veniva, chiamando il cane: 
- Au, au, au —. Lo riconobbe. — Perché vieni proprio tu? — pensò —. Ora sì, 
dovrò ucciderti! — Era proprio lui; veniva con un cuginetto più piccolo. Il tu- 
sciaua ebbe tanta pena, ma poi pensò: — Debbo ucciderlo; è fratello di Rasciawe. 
Quando questo giovane sarà morto, allora sì che Rasciawe avrà ira contro di 
me con ragione —. 

« Il giovinetto veniva; il tusciaua gli puntò la freccia; era quella con punta 
di lancia nera che, dicono, è tanto velenosa. Il giovane lo vide e gridò: — Non 
mi frecciare! — e abbassò la testa. Fusiwe gli lanciò la freccia diretta nello sto- 
maco. Cadde seduto e gli disse ancora: — Non mi frecciare più, lasciami morire 
così. Mi hai frecciato bene là, dove sta la morte —. Così disse e mentre parlava, 
scendevano le lacrime sulla sua guancia. — Non volevo uccidere te! Non era 
questo che io volevo! Perché sei venuto? Aspettavo i tuoi fratelli, ben sapevi 
che sarei venuto per uccidere! — Il tusciaua non frecciò più; ma le lacrime scen- 
devano dagli occhi del giovinetto, che lo guardava. Il cugino corse allo sciapuno 
ad avvisare: vennero e portarono via il moribondo. Dissero poi i Pisciaanseteri 
a me, che voleva acqua, acqua, acqua e morì. Si vedeva dalla ferita il fegato. 
Quelle frecce di bambù non restano dentro; tagliano e poi escono. 

« Fusiwe sentì poco dopo i Pisciaanseteri che correvano dai due lati per 
circondarli. Avevano trovato subito le loro orme. I compagni si infilarono verso 
il fondo e si divisero. Egli corse e scese verso l’igarapé; sentiva il rumore dalle 
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due parti. Trovò un bosco di bambù fitto, entrò dentro e si accoccolò; si sgraffiò 
tutto e si riempì di spine. Quando non sentì più rumore, dopo parecchio tempo, 
lentamente si fece strada con l’arco tra i bambù e uscì. Camminò nella foresta, 
fuori del sentiero. Venne la notte; salì su un albero, legò insieme tre liane, si 
accomodò bene. Durante la notte, cadde molta pioggia; egli ricordava quel gio- 
vane e piangeva. Mi disse: — Là, su quella pianta, quella notte, ho pianto tanto, 
ma non potevo più fare nulla. Mi ricordavo che lui sempre aveva fatto quello 
che avevo chiesto senza protestare, ma contento. Lo mandavo a caricare pu- 
pugne per me, a cacciare lontano; era come un mio figlio. Tutto questo ricordavo 
e piangevo, piangevo, quella notte. Poi mi addormentati; quando mi svegliai, mì 
sentii tutto stanco e pensai: — Il giovane è morto! — ». 


La difesa dello sciapuno: la palizzata. 


Durante i periodi di guerra tra gruppi diversi, gli YanoA4ma trasformano 
il loro sciapuno in una fortezza. Piantano nel terreno, tutto intorno allo sciapuno 
e a brevissima distanza dal tetto, una palizzata alta due o tre metri, fatta « con 
grossi pali durissimi, che non imputridiscono; li legano forte con liane e, quando 
queste incominciano a marcire, rinnovano le legature. Se, invece, devono co- 
struire rapidamente una palizzata, la fanno di pasciuba... Le donne mettono 
tronchi corti nell’angolo basso, sotto al tetto dello sciapuno, per proteggersi 
meglio. Così, le frecce possono arrivare solo se tirate dall’altro lato. 

« Se temono attacchi, gli uomini vigilano tutta la notte, mantenendosi tra la 
palizzata e il tetto dello sciapuno, mentre alcuni controllano i sentieri a grande 
distanza. Mandano, in genere, solo cinque uomini lungo ogni sentiero. Dicono 
che, se ne mandano più di cinque, quelli incominciano a parlare e ridere; il ne- 
mico viene e li sente... Alcuni vanno a far guardia molto lontano; altri restano 
più vicini, a forse un chilometro dallo sciapuno. Se vedono nemici, quando i primi 
vengono correndo e gridando, i secondi ascoltano il grido e corrono ad avvisare 
allo sciapuno ». 


Partenza per la battaglia: la voce del nemico che morirà (Hasubueteri e Namoeteri). 


Il nero è il colore della guerra e del lutto; prima della battaglia tutti i guer- 
rieri si dipingono di nero. 
« Quando calò la notte — racconta la Valero 89 — gli uomini sì riunirono 
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nel mezzo della piazza e gridarono: — Eheee!... -. Dicono essi che, quando 
‘vanno a uccidere e lanciano quel grido, da lontano deve rispondere un grido 
rauco; — Auuuu... —. 

« Tre volte, tutti insieme, ripeterono quel grido: — Ehece... -—. Nessuna ri- 
sposta. — Ahah! — dissero; nessuno risponde; il nostro viaggio sarà vano —. 
(Una volta, quando già stavo in Punabueteka, i guerrieri si riunirono e grida- 
rono; anch’io sentii la risposta: — Auuu —, con voce rauca). Essi dicono che è 
l’anima del neniico che uccideranno, che sta rispondendo. Se sentono quella ri- 
sposta, battono tra loro le frecce, pah, pah, pah... — Bene, dicono; ha risposto! 
Bene, è morto! —, e vanno allegri a distendersi nell’amaca. Mio padre ora mi 
dice che, forse, è l’eco, la voce loro stessa che torna. 

« Quella volta, nessuna voce rispose. La mattina dopo, si alzarono presto e si 
dipinsero di nero con una foglia che masticano e che tinge come se fosse colore. 
Alcuni si fecero solo grandi strisce nere, altri si dipinsero tutto il corpo di nero: 
erano bianchi solo i loro denti e i loro occhi. 

« Si misero, poi, in due lunghe file nel mezzo della piazza; da una parte gli 
Hasubueteri, di fronte gli altri. Tutti avevano archi e frecce, dritti nelle mani. 
Fecero il loro grido, poi dissero: — Le donne non guardino la direzione che pren- 
deremo —. Dicono essi che, se le proprie donne vedono da quale parte vanno, 
anche le donne dei nemici li vedono, mentre stanno arrivando. — Tutte le donne 
abbassino la testa e si girino —. Noi abbassammo la testa ed essi cominciarono a 
uscire. 

« Il tusciaua Hasubueteri gridò: — Metà dei miei vada avanti; dietro ven- 
gano quelli di qui e, in coda, l’altra metà dei miei; io andrò nel mezzo... —. 

« I guerrieri che partirono erano oltre cinquanta. Il tusciaua gridò ancora: 
- Tutti vadano vicini; nessuno resti isolato —. 


L'attacco. 


Giunti vicini allo sciapuno, i guerrieri strisciano tra le piante, accoccolati 
in terra. Attraverso al tetto spiovente, Helena cercava di vedere i nemici che at- 
taccavano: « Quando attaccano e temono di essere colpiti da quelli di dentro, i 
guerrieri si mettono accoccolati per non farsi vedere. Tengono la freccia pronta 
nell’arco e, nel momento in cui vogliono frecciare, si alzano e tirano la freccia. 
Aspettano che le frecce dei nemici siano cadute per alzarsi e tirare ». 


(Foto erries 
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|_——Tùutto il diario della Valero è un susseguirsi di lotte e di guerre tra i gruppi, 
descritte con impressionante verismo. Trascrivo alcuni episodi, che mi sembrano 
significativi, perché narrano diversi aspetti tecnici degli attacchi e perché mo- 
strano i sentimenti che animano i guerrieri. Uccidono senza odio, senza pietà 
e senza rimorso, come se compissero un dovere. 


I Namoeteri attaccano 1 Konakunateri per rapire donne (*). 


« ... I Konabumateri vivevano lontano, nel cuore del monte Konakona 
(monte di formica). Per arrivare da loro, bisognava passare vicino allo sciapu- 
no degli Aramamiseteri e dei Mamupatukaiubeteri... Parlavano con lo stesso 


accento degli Sciamatari, un po’ diverso da quello dei Namoeteri. 

« Il tusciaua Fusiwe, prima che io lo conoscessi, aveva fatto guerra ai 
Konakunateri per rubare donne. Lo ascoltai, mentre diceva ai suoi: — Se un 
giorno, dopo che sarò morto, vi verrà in mente di andar a far guerra ai Kona- 
kunateri per prendere le loro donne, state molto attenti; credo che non riusci- 
rete ad arrivare neppure vicini al loro sciapuno. Io, che vi parlo e che non ho 
paura delle frecce, non ci sono riuscito. Sono molto cattivi. Lontano dal loro 
sciapuno, si incontrano già quelli che stanno a guardia. Quando andammo, sen- 
timmo parlare tra loro quelli che vigilavano; girammo nell’altro sentiero; ma 
anche là c'erano guardie e dovemmo nasconderci nel bosco. Al calare della notte 
ci avvicinammo gattoni allo sciapuno, per frecciare d’improvviso, sperando di 
far fuggire gli uomini. Non li vedemmo; ma essi stavano nascosti vicino al sen- 
tiero. 

« Mentre ci stavamo avvicinando silenziosi, arrivarono frecce; ne cadde una 
su mio padre. Io, che sono come una scimmia, evitai la freccia, gettandomi a 
terra. Mentre i miei compagni tiravano frecce sui Konakunateri, essi gridava- 
no: — Avete paura, dunque! Chi siete voi, che venite di notte? Credete che qui 
non ci siano YanoAma ? Questi YanoAma non dormono! —. 

« Restammo nascosti lungo il sentiero; la mattina dopo, li sentimmo che ve- 
nivano diretti alla roca, dicendo tra loro: — Chi saranno stati quelli checi hanno 
attaccato stanotte ?_ — Credevano che fossimo fuggiti; alcuni dei nostri volevano 
frecciare subito; ma io dissi: — Aspettate; tiriamo sull’ultimo della fila, quando 


(1) Descrizione dell’attacco diretto dal capo Fusiwe. 
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torneranno —, e mandai ad avvisare tutti i miei uomini, che stavano accocco- 
lati vicino al sentiero. 

« Quando tornarono dalla roga, venivano avanti le donne e, dietro, gli uomini 
con arco e frecce; l’ultimo portava l’arco e tre frecce sotto al braccio sinistro. Con 
le mani teneva un pezzo di canna da zucchero, che scortecciava coi denti e suc- 
chiava. Noi lo vedevamo bene venire da lontano; io dissi: — Lasciamolo avvici- 
nare bene; se tiriamo troppo presto, fugge di nuovo verso la roca -—. Quando mi 
arrivò vicino, stava ancora succhiando; un pezzetto di canna gli andò di tra- 
verso nella gola e lo fece tossire. Mentre tossiva, la mia freccia lo colpì ben vicino 
all'ombelico. L'uomo cadde, fece un grido: — Hauuu!— Si alzò, tenendo con la 
mano la freccia infissa nella pancia, e fuggì correndo verso lo sciapuno. Éra una 
freccia con punta a gancio; non riusciva a strapparsela fuori. Alla fine, strappò la 
freccia; ma la punta di gancio di osso restò dentro. Noi lo inseguivamo per finirlo; 
ma, quando vedemmo che stava arrivando vicino al suo sciapuno, tornammo in- 
dietro. 

« Nello sciapuno, il tusciaua, che si chiamava Hamahahiteri (Hamahahi è 
una pianta che serve per preparare l’epenà; può darsi che la madre appendesse o 
nascondesse in un buco di quell’albero, la placenta, quando lui nacque) gridava: — 
— Pei haw... Ben vi avevo detto di tornare tutti insieme. I nemici ci hanno 
attaccato di notte, e voi andate così disattenti! —. Nello sciapuno si sentivano 
grida; alcuni dicevano: — Forse sono Sciamatari, perché hanno frecciato con 
freccia a punta di gancio —. Noi Namoeteri aspettavamo nascosti, ed era- 
vamo molti, perchè volevamo le loro donne. Sentimmo che dicevano alle 
loro donne: — Non piangete, non piangete; se vi sentono piangere, pensano che 
sia morto —. Le donne rispondevano: - Ma sta proprio morendo. Correte, 
vendicatelo; non fate fuggire vivi i nemici! —. 

« Mentre noi lanciavamo frecce al di là della palizzata, i Konakunateri co- 
minciarono a chiedere: — Chi siete voi? Le vostre frecce cadono come pioggia. 
Voi non siete Sciamatari, perché gli Sciamatari non frecciano tanto così; voi 
siete altri; questo è pioggia di frecce —. Quando noi cessammo di frecciare, i 
Konakunateri incominciarono a lanciare le loro frecce; poi chiesero di nuovo: 
- Chi siete voi? -—. Io, allora, mandai Rasciawe a dire: — Sono io, Namoeteri ! 
Vengo a visitare le donne dei Konakunateri —. Allora il tusciaua Hamahahiteri 
gridò: — Non uscite, figli miei; sono Namoeteri, e forse hanno con loro anche 
gli Ihiteri;} per questo, cadono tante frecce —. 
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« Noi restammo ancora nascosti per molto tempo; alla fine, uscirono due 
vecchie; guardarono e non ci videro: — Waiucape koami. I nemici non ci sono, — 
dissero, e tornarono indietro. Poco dopo, incominciarono a uscire gli uomini; 
quando uscì il terzo, Rasciawe lo frecciò dritto nella pancia con freccia avvelenata. 
Il cugino di Rasciawe lanciò sulla schiena dell’uomo che fuggiva il suo lungo 
scirimu. Così ferito, l’uomo riuscì a rientrare .nello sciapuno. 

« I due, che erano usciti prima, corsero verso il bosco e si trovarono in mezzo 
al Namoeteri: le frecce cadevano su loro da tutte le parti, mentre cercavano di 
nascondersi nel bosco. I Namoeteri li inseguirono, e-io finalmente gridai: — Ba- 
sta, andiamo via; ne abbiamo già uccisi quattro. Noi siamo Namoeteri; se siete 
walteri, venite contro di noi, inseguiteci; noi abbiamo già ucciso vostri uomini —. 
Facemmo fila, e gridammo forte: — Ehh, hi, Ai, Ai, Al...., — c tornammo via, 
guardando da tutte le parti, pronti a tirare frecce su qualsiasi cosa si muovesse. 
Il primo che fu freéciato morì, e morì anche uno di quei due che erano fuggiti nel 
bosco: quello che aveva ricevuto lo scirimù nella schiena ebbe una ferita grande; 
ma dissero che poi migliorò e guarì —. 

« Così aveva raccontato Fusiwe, e io temevo che i Konakunateri sarebbero 
venuti a ucciderci; invece non uccisero neppure un Namocteri: forse avevano 
capito che erano proprio waiteri. Qualche altra volta vennero anche a visi- 
tarci, ma non come nemici ». 


Attacco dei Karawetari ar Kohorosciwetari per rapire donne, tra cui la Valero. 


In questo secondo episodio, la Valero descrive un ratto di donne e una strage 
di bambini. Il racconto è di un verismo e di una crudeltà raccapriccianti; i guer- 
rieri non dimostrano il minimo senso di pietà; però ascoltano in silenzio, senza 
reagire, i duri rimproveri di un nemico, risparmiato perché ha un fratello che vive 
con i vincitori, Il ratto di donne, il massacro dei bambini, la guerra, sono dure ne- 
cessità regolate da una legge fredda e implacabile. 


Appena i Karawetari, in gran numero, si avvicinarono allo sciapuno dei 
Kohorosciwetari, tutte le donne con i bambini fuggirono verso i vicini monti roc- 
ciosi. Gli uomini restarono tra le donne e i nemici che avanzavano. I Karawetari, 
però, frecciarono alcuni uomini e dispersero gli altri. 

« Noi88? stavamo già molto in alto. Guardai in basso e vidi i nemici, tutti di- 
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pinti di nero, che correvano verso di noi: li indicai alla figlia della vecchia. I tre 
uomini, che ci avevano accompagnato nella notte, si riunirono con quelli che 
erano arrivati e scomparvero insieme. Restammo, così, solo noi donne con i bam- 
bini. Cercammo di arrampicarci sulle rocce; ma non potevamo più fuggire; i Ka- 
rawetari erano ormai vicini. Essi erano divisi in due gruppi. Un gruppo si era 
arrampicato sulle rocce e stava già sopra a noi, mentre l’altro gruppo ci insegui- 
va dal basso. 

« Una donna, allora, cominciò a gridare forte ai nemici, che stavano sotto: 
- Karawetari, ho forse ucciso i vostri padri? Per questo, mi perseguitate così? 
Tutta la notte ci avete inseguito, e ancora ci inseguite! — Mentre gridava così, 
quelli che erano saliti sul monte, e stavano sopra a noi, cominciarono a lanciare 
frecce: tak, tak. Caddero sei o sette frecce; ma non ci colpirono. Un bambino, 
tremante di paura, si arrampicò su un albero. La donna, allora, gridò più forte: — 
-— Karawetari, sctami (sporchi)! — Dietro a noi, una voce: — Ti porterò nel mio 
sciapuno; la tua bocca è forte per parlare; ma non ci fa paura. Peggio per te, che 
non hai frecce e hai un marito pauroso! Ha gettato le frecce nel cammino ed è 
fuggito. Io ti prenderò e ti porterò con me. — Già altre volte i Karawetari ave- 
vano preso le donne dei Kohorosciwetari; ma molte erano riuscite a fuggire. 

« I nemici, intanto, continuavano a gridare: — Donne Kohorosciwetari, i vostri 
mariti sono miserabili. Vi fanno mangiare radici del bosco; noi mangiamo banane 
e pupugne. I vostri mariti vi fanno mangiare solo radici di piante selvagge —. 
Le donne rispondevano: — Sì, noi mangiamo frutta del bosco, radici di piante; 
ma non siamo venute a chiedere frutta e banane —. 

« To avevo visto una piccola grotta tra le pietre, ed ero entrata dentro; dietro 
a me, erano venute altre donne per nascondersi. Fuori c'erano tante donne, molte 
coi bambini in braccio. I nemici scendevano dall’alto e altri salivano dal basso. 
Il bambino, che era sull’albero, gridò a un uomo che si avvicinava: — Habe mi- 
abratie ! — Padre, non mi frecciare ! - Non sono tuo padre, gridò l’uomo; se 
fossi stato tuo padre, saresti corso contento verso di me —, e lo frecciò. La frec- 
cia attraversò il piccolo da dietro nella coscia e passò avanti.‘Il bambino cad- 
de, si rialzò e fuggì, correndo con la freccia infilata. 

« Gli uomini cominciarono a prendere le donne; le afferravano per le brac- 
cia, le afferravano per i polsi. — Ahi! — gridavano le donne. 

« Alcune dissero: — Non ci porterete via sole; dentro quella grotta ci sono al- 
tre donne nascoste —. Gli uomini si avvicinarono. — Uscite fuori; se non uscirete, 
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frecceremo dentro —. Una uscì subito. L’altra non voleva uscire e si nascondeva; 
ma i Karawetari drizzavano le frecce verso di lei. - Non fate così; uscirò —, ella 
disse. Io stavo ancora nascosta in fondo; ma sentii la voce di una donna che di- 
ceva:— Là in fondo c’è quella che hanno presa poco tempo fa —. Venne allora un 
uomo: — Esci fuori —, gridò. Minacciava con l’arco, come se fosse stata una lancia. 
Jo uscii e mi misi in fila con le altre. 

« Una donna aveva una bambinetta in braccio. Gli uomini afferrarono la pic- 
cola, chiedendo: — È maschio, o è femmina ?-, e la volevano uccidere. La madre 
piangeva: — È bambina; non la dovete uccidere —. Uno, allora, disse: — Lascia- 
tela, è bambina; non uccidiamo le femmine. Portiamole con noi, per aver poi da 
loro i figli; uccidiamo i maschi —. Un°altra donna aveva in braccio un piccolo 
di pochissimi mesi. Glielo strapparono via. — Non uccidetelo, — gridò una com- 
pagna; — è vostro figlio. La madre stava con voi ed è fuggita, quando già aveva 
questo figlio nella pancia; è figlio di là! —. — No, risposero gli uomini; è figlio di 
Kohorosciwetari. È fuggito da troppo tempo da noi —. Presero il piccolo per i pie- 
dini e lo scagliarono contro la roccia. La testa si aprì, e il cervello bianco schizzò 
sulla pietra. Raccolsero il corpicino, che era diventato paonazzo, e lo gettarono 
lontano. Io piangevo di paura. 

« Cominciammo così a scendere il monte. Gli uomini tenevano le prigioniere 
per le braccia. Quando la foresta era rada e avevano paura che le donne 
fuggissero correndo, le mettevano in mezzo; un uomo restava da un lato, e un 
altro dall’altro. Mentre scendevamo, vedemmo una donna nascosta tra le pietre, 
che non poteva più fuggire. Aveva tre figli, uno appeso dietro, uno sulle ginoc- 
chia e il più grandicello accanto a lei. Stavano vicino a un precipizio di rocce. Un 
uomo le si avvicinò, dicendo: — Cosa fai qui? — Diede un calcio alla donna e ai 
piccoli e li scaraventò tutti nel dirupo. Ruzzolarono tra le pietre fino in fondo. 
Quando noi arrivammo, li trovammo tutti feriti, ma ancora vivi: il sangue usciva 
da tante ferite, e i piccoli non riuscivano neppure a piangere. 

« Una prigioniera li riconobbe: — È la moglie: sono i figli del fratello di 
quel Kohorosciwetari, che vive con voi —. Un Kohorosciwetari, infatti, stava con i 
Karawetari: il suo nome era Matahewe (Mata è un grande serpente). Aveva 
sposato una Karawetari e aveva figli grandi. 

« Intanto, da tutte le parti, continuavano ad arrivare le donne con i bambini, 
che gli altri Karawetari avevano preso. Ci riunirono tutte. Gli uomini, allora, 
incominciarono a uccidere i bambini; erano piccoli, erano grandicelli: ne ucci- 
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sero tanti. Cercavano di fuggire; ma li prendevano, li gettavano a terra e li infi- 
lavano con gli archi, che attraversavano il corpo e si piantavano in terra. Sbat- 
tevano i più piccoli, tenendoli per i piedi, sugli alberi e sulle pietre. Tremavano 
gli occhi dei bambini. Prendevano, poi, i corpi morti e li gettavano tra le rocce, 
dicendo: — Restate là! Che i vostri padri possano trovarvi per mangiarvi —. Ne 
uccisero tanti. Io piangevo di paura e di pena; ma non potevo far niente. Strap- 
pavano i figli alle madri, per ucciderli, mentre gli altri tenevano strette alle 
braccia e nei polsi le madri, che restavano in piedi, in fila. Tutte le donne pian- 
gevano. 

« I Karawetari, intanto, cominciarono a chiamare e insultare i Kohorosciwe- 
tari, gridando a gran voce: — Kohorosciwetari, Kohorosciwetari, vili, vili; siete 
fuggiti! Venite a vendicarvi e ucciderci! Vi abbiamo ucciso tutti i figli; vendi- 
catevi! — Nessuno rispondeva. Essi continuavano: - Kohorosciwetari, da lontano 
siete coraggiosi, da vicino siete i più vili! Fuggite e lasciate le vostre donne con 
i figli! Bene che vi abbiamo ucciso i bambini! — Continuarono, così, a gridare a 
lungo. 

« Si udì una voce da lontano: - Voi anche, Karawetari, siete vili: avete co- 
raggio di prendere donne e bambini tra rocce senza uscita. Vedremo il vostro 
coraggio, quando verranno gli Sciamatari a farvi guerra. Sarete allora i più vili! — 

«....Tutti noi stavamo fermi e riuniti. Saranno state, forse, le undici; il sole 
era molto alto, quando arrivò il tusciaua dei Karawetari, che si chiamava Ma- 
niwe. Era stato nella lotta con gli altri; egli disse: — Ora andiamo via; voi avete 
già ucciso molto. Io non voglio nessuna di queste donne per me, perché sono 
troppo abili nel fuggire. L’ultima volta che le abbiamo prese, fuggirono quasi 
tutte —. 

« Poco dopo, arrivò Matahewe, quel Kohorosciwetari che viveva con i Kara- 
wetari, e vide la cognata con i figli tutti sanguinanti: — Chi ha fatto questo alla 
moglie di mio fratello e ai miei nipoti ? I bambini non devono essere uccisi. — 
Gridò, gridò: — Se fossi stato là su, quando li scaraventavate nel precipizio, vi 
avrei frecciato ! — Poi chiamò con voce fortissima il fratello, padre dei tre bam- 
bini che erano stati gettati nel dirupo. Noi stavamo già tutte in fila, pronte per 
partire. Si udì una voce lontana. Dopo poco, l’uomo comparve; i Karawetari lo 
guardarono. Il fratello che stava coni Karawetari gli disse: — Perché sei fug- 
gito anche tu dallo sciapuno ? Dovevi aspettarmi con tua moglie e coi tuoi figli. 
Hai visto cosa hanno fatto ai tuoi ? — L'altro rispose: — Tu sei venuto con i Ka- 
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rawetari; anche tu sel venuto con l’intenzione di uccidere ì miei figli —. — No, 
non è vero; se fossi stato presente, non li avrei lasciati fare quello che hanno 
fatto —. L’altro guardò quel monte di bambini uccisi. Erano bambini di un an- 
no, di due anni, di tre anni, più grandicelli. Disse: — Perché avete ucciso questi 
bambini ? Essi non sapevano cosa stavano facendo. Noi stiamo qui per far lotta 
ai grandi —. Gridava e piangeva anche. I Karawetari lo guardavano e vole- 
vano frecciarlo. 

« Il tusciaua dei Karawetari disse ai suoi: — Lasciatelo parlare! Nessuno punti 
la sua freccia su lui; tutti tengano le frecce nelle mani —. L’uomo continuò: — I 
bambini non sanno prendere una freccia, né tendere un arco; perché li avete uc- 
cisi ? No, non dovevate ucciderli; dovevate cercare e uccidere i padri. Io, quando 
vado a far guerra e comando, dico ai miei: — Non puntate le frecce sui bambini, 
sui vecchi e sulle donne —. Tutti ascoltavano senza più rispondere; anche il tu- 
sciaua dei Karawetari ascoltava. i 

« Infine, il fratello che aveva anche due figli grandi con i Karawetari, disse: 
— Adesso noi partiamo. Se vorrai venire da noi, dai Karawetari, potrai; non ti 
capiterà nulla. La colpa di tutto è dei Kohorosciwetari; il loro capo Ohiriwe parla 
molto male di noi. Volevamo uccidere lui e il suo genero, non i tuoi figli, né te —. 
Il fratello rispose: — lo ora farò legna e brucerò i corpi dei morti —. I Karawetari 
lasciarono a quell'uomo la moglie e i tre bambini feriti. 

« Gli uomini, prima di partire, cominciarono a gridare altissimo: — Au, au, 
au... au... —, con voce rantolosa. Quello è il grido dei nemici che attaccano, 
ed è il grido che lanciano quando vanno via dopo l’attacco. 

« SI misero tutti in fila, un uomo, una donna, un uomo, una donna. Nel sen- 
tiero, uno dietro l’altro, ci lasciarono i polsi, perché era difficile fuggire. Le donne 
Kohorosciwetari erano tante. Con i Karawetari c'erano solamente tre loro donne 
giovani, che venivano dietro ai padri e ai fratelli. 

« Sentimmo gemere tra le foglie. Una prigioniera si avvicinò e vide quel bam- 
bino che i Karawetari avevano frecciato sull’albero. Con noi, c'era quel Koho- 
rosciwetari che non voleva che uccidessero i bambini. La donna lo chiamò e dis- 
se: — Scioriwe (cognato), perchè non fai fuoco e riscaldi questo bambino? —. 
Gli altri Karawetari lo guardavano e volevano ucciderlo. L’uomo disse: — Non lo 
frecciate. Ha una ferita così grande, che morirà certamente; lasciatelo morire 
da solo —. Prese la sua amaca, la appese ai rami, mise il piccolo dentro e accese 
il fuoco vicino, per riscaldarlo. 
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« Camminammo, camminammo e, alla fine, arrivammo in un bosco di palme 
di buritî. Il tusciaua disse: — Noi abbiamo fame e non abbiamo nulla da mangiare. 
Portate queste donne a raccogliere buriti —. Alcune donne andarono con gli uo- 
mini nel bosco a raccogliere quelle frutta, altre restarono; erano tante. (1). 

« Nel bosco di palme di buriti, una giovane donna cercò di fuggire. Si mise a 
correre, a correre; appena l’uomo che l’aveva catturata vide che ormai riusciva a 
fuggire, tirò una freccia ad arpione, di quelle a punta di osso di scimmia, e la colpì 
nel mezzo della schiena. La donna cadde, col petto in avanti. Con certezza morì; 
non avrebbe mai potuto togliersi una di quelle frecce a uncino. Gli uomini tor- 
narono e dissero : — Una donna è fuggita; ma noi l’abbiamo frecciata. È 
caduta; lasciamola morire là; andiamo — ». 


I Namoeteri uccidono Sciamatari a tradimento. 


Il missionario Barker 388) ha pubblicato precise notizie su numerose lotte 
tra raggruppamenti Yanoama dell'Alto Orinoco. È particolarmente interes- 
sante il fatto che la Valero si trovasse a quell’epoca proprio con quegli stessi 
Yanoama di cui parla il Barker. Il suo racconto, confermato dalla testimonianza 
del missionario, permette di seguire gli avvenimenti dall’interno dei gruppi. 


Organizzare segretamente e attaccare di sorpresa sembrano essere evenienze 
assai frequenti. Il capo Sciamatari Rohariwe fu, infatti, ucciso con alcuni dei 
suoi, in seguito a una macchinazione degna di menti raffinate e corrotte e 
per nulla primitive. Una calunnia diabolica, inventata dal fratello di Rohariwe, 
che avrebbe voluto sostituirlo nella direzione del gruppo, eccitò l’animo dei Na- 
moeteri e dei Pisciaanseteri contro di lui, che venne da essi ucciso a tradimento. 
La narrazione della Valero 89 segue puntualmente tutti i passaggi psicologici 
dell’avvenimento. 

« Erano arrivati cinque uomini con una donna e un figlioletto. Erano tutti 
ben dipinti, con urucù di color marrone, sul corpo e sulla faccia, e con linee 


(1) Il fratello del capo Kohorosciwetari, che parla abbastanza bene il portoghese, e 
il capo Igneweteri, che riesce a esprimersi in spagnolo, come tutti gli altri uomini 
Yanoàma che potevano esprimersi in queste lingue, mi hanno precisato che, dopo la 
battaglia, gli uomini sfogano i loro istinti sessuali sulle donne prigioniere. La Valero, 
per un giustificato e rispettabile riserbo, preferiva non parlare di questi aspetti. 
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nere a serpente. Sulla testa, avevano lanuggine bianca di arpia e, intorno alla 
fronte, la corona di wisciasina (1). 

« Erano tre fratelli e due cugini del tusciaua degli Sciamatari, Rohariwe, 
quello che mi aveva difesa. La donna col figlioletto era moglie del fratello più 
grande, che si chiamava Scerekariwe, Era capo di un piccolo gruppo, sempre 
Sciamatari, che viveva separato dagli altri. 

« Dopo che calò la notte, si avvicinarono al tusciaua Fusiwe e cominciarono 
a parlare, con quel loro parlare cantato. I Namoeteri erano tanti, e non tutti 
ascoltarono. Scerekariwe disse: — Questo che ora diremo, è un segreto che ve- 
niamo a rivelarvi. Mio fratello (Rohariwe), quel capo che sta là nel nostro 
sciapuno, ha detto: — Sono andato vicino ai Namoeteri, ho soffiato il mio veleno 
aroari sui Namoeteri; ma non ho colpito nessuno —. Quegli uomini erano ve- 
nuti, perché volevano che i Namoeteri uccidessero Rohariwe. Quello che par- 
lava era fratello solo per parte di padre; la madre era differente. 

«L'uomo continuò: — Quello che vi sto dicendo, non lo sa nessuno. Una volta 
il tusciaua Rohariwe stava nascosto nel bosco; un vostro giovane era salito sull’al- 
bero per far cadere frutta di cajù, che le donne raccoglievano. Il tusciaua spiava 
e lanciava il suo veleno; ma non lo colpì, perché c’era troppo vento. I cani co- 
minciarono ad abbaiare intorno, e le donne dissero: — Scendi; forse il giaguaro è 
vicino e vuol mangiare i bambini; per questo i cani abbaiano. - Il giovane scese 
dall’albero e il tusciaua da lontano continuò a soffiare aroari; ma non riuscì a 
colpire per il vento. Quando tornò al nostro sciapuno, disse: — È un segreto. 
Sono stato là dai Namoeteri; ho bevuto succo del loro cajà e lanciato veleno; 
ma non è successo nulla. Il loro tusciaua non si è accorto; mi considera amico, mi 
abbraccia e mi vuole bene. Voglio fare proprio così; voglio uccidere uno dei loro 
e voglio che continuino a credermi amico -—. 

« Mentre Scerekariwe così parlava, quegli uomini Namoeteri, che stavano 
vicino, cominciavano a diventare furiosi. — Sono venuto da voi a raccontarvi 
questo segreto, perché da pochi giorni ha ucciso anche il mio suocero... Sì, è 
vero, è mio fratello; è vero che siamo cresciuti insieme, ma non voglio più 
avere nulla in comune con lui; ho troppa rabbia contro di lui —. 

« Poi si rivolse a tutti e disse: — Ora ascoltate; vi dirò una cosa che è suc- 
cessa da poco con voi, proprio qui —. Quando disse così, tutte le donne bisbi- 
gliarono tra loro: — Che sarà ? Che sarà ? —. 


(1) Pelliccia di coda di scimmia cappuccino. 
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« Egli continuò: — Pochi giorni fa, nel bosco, mentre andavate dai Maheko- 
toteri, il tusciaua Rohariwe vi seguiva. Ha visto quando quell’uomo, per gelosia 
ha ucciso quel giovane; vi seguiva di nascosto. Ha visto quando quell’altro gio- 
vane è andato a frecciare pappagalli sotto la grande pianta. Era sera; egli lo at- 
tendeva nascosto e ha lanciato veleno sul giovane. È stato lui che ha ucciso quel 
tuo fratello. È stato lui, continuava quello Sciamatari rivolto al tusciaua Fusiwe, 
è stato lui che ha spezzato la tua freccia, quella tua freccia, la più bella che avevi, 
quel tuo fratello che era la tua freccia più bella ! È stato lui, è stato mio fratello, 
che ha spezzato la tua freccia! -. Quando uno è morto, non nominano mai il 
nome ed egli chiamava quel morto « freccia ». 

« Lo Sciamatari continuò: — Vi è venuto dietro. Quando, di notte, siete andati 
a vedere da dove venivano quei rumori, era lui che si era gettato nell’acqua. 
Era con l’acqua fino al collo e non lo avete visto! Sì, è stato lui, Rohariwe, a 
spezzare la freccia tua più bella! —. 

« Mentre quell’uomo così parlava, le donne cominciarono a piangere. — È 
stato lui, e ora tu uccidilo, uccidilo, uccidilo.... Ripeteva tante volte quella 
parola: — Scere, scere, scere... —. Poi, sempre rivolto a Fusiwe, disse: — E non 
pensare mai che io voglia farti uccidere mio fratello, per poi vendicarlo. Mai 
verrò contro di te; mai, dietro al tuo sciapuno, le mie orme si mescoleranno con 
le loro orme. Potrà venire un altro suo fratello, un cognato; ma io mai verrò 
contro di voi —. L’uomo parlò, parlò, poi tacque. 

«...Quando terminarono di parlare, il tusciaua Fusiwe disse:— Lo ucciderò; 
se dico che lo ucciderò, lo ucciderò. Le ceneri del morto non sono state neppure 
appese, neppure preparate. Per me, questo è grande ira. Se lo avesse avvelenato 
da tempo e se avessimo già finito le ceneri, la mia ira non sarebbe così grande! —. 
Poi, rivolto a Scerekariwe, continuò: — Dì al tuo capo che io lo mando a in- 
vitare. Ditegli che i Mahekototeri mi hanno dato macete e scure. Venga da 
me, nel mio sciapuno, mi porti un cane e io gli darò i macete e la scure —. 
— Sì, risposero, lo diremo —. — Voi, però, non venite con lui, continuò Fusiwe. 
Se avrete l’ardire di venire, resterete morti sulla piazza del mio sciapuno, in- 
sieme a lui — ». 


Dopo qualche tempo, il capo Sciamatari accettò l’invito di Fusiwe e venne a 
trovarlo con i suoi guerrieri 999, 


« Così gli Sciamatari entrarono nello sciapuno e noi sentimmo le grida degli 
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uomini. Mi dissero poi che Fusiwe, quando li vide entrare, non scese dall’amaca, 
mise la mano avanti alla bocca, prese le frecce che aveva preparato e le gettò 
con forza sotto all’amaca. Fece così, perché era con ira. 

« Il fratello Sciamawe si avvicinò a Fusiwe e disse: — Fratello, scendi dalla 
amaca. Se questi Sciamatari si accorgono che sei irato, nella notte ti frecceranno 
e fuggiranno —. Fusiwe, mi dissero, rispose: — Mi viene voglia di tagliare ora il col- 
lo di quel capo Sciamatari con l’ascia; non lo faccio, perché è giorno e, se freccia- 
no, possono colpire queste donne —. Ma Sciamawe continuò: — Non si deve mo- 
strare la propria ira. È bene alzarsi, chiedere quando partiranno, dove dormi- 
ranno. Anche io voglio ucciderli domani, ma non ho rabbia, non mostro rabbia. 
Penso solo alla mia freccia e non lascio la mano dalle frecce —. 

« Intanto, mentre gli Sciamatari entravano, alcuni Namoeteri gridavano 
con allegria, altri li guardavano in silenzio. Sciamawe e quelli che gli stavano 
vicini dicevano con allegria: — I cognati Sciamatari stanno arrivando con fame! 
Preparate presto il mingau di banane per loro. Dopo che ci hanno divorato, già 
hanno fame di nuovo! —. Così dicevano, perché così voleva Fusiwe che dicessero. 
Ma gli Sciamatari non capirono ». 

La mattina dopo, secondo la promessa, incominciò la distribuzione dei 
macete e delle asce. Mentre i Namoeteri stavano distribuendo i doni agli 
Sciamatari,... «il fratello minore del tusciaua colpì, con un gran colpo di scure 
sulla testa, Rohariwe; la scure non tagliava, ma aprì la testa. Accanto, il 
cognato del tusciaua colpì sulla testa con un’altra scure il fratello di Rohariwe, 
proprio quello che era venuto ad avvisare e che si chiamava Scerekariwe. 

« Io stavo abbassata, cuocendo qualcosa sul fuoco, e sentii il grido della 
moglie del fratello di Fusiwe, che era Sciamatarignuma: — Ahi! Lo hanno 
ucciso, padre mio! —. 

« I due caddero. Mentre gli Sciamatari cercavano di prendere gli archi e le 
frecce, i Namoeteri erano già pronti e li frecciavano. Vidi correre un giovane 
con le braccia aperte. Vidi una freccia che si infilava nella sua schiena e che si 
muoveva tutta, durante la corsa. Poi un altro, con la freccia infilata nel petto, 
un altro ancora, con freccia nelle carni. 

« Intanto, una freccia, lanciata dall’altra parte, venne a conficcarsi nel tron- 
co, dove stava appoggiato il mio piede. Gridai dalla paura, abbracciai il mio 
bambino, allargai i rami di palma del tetto, saltai fuori e mi nascosi ben distesa 
per terra, dietro una pianta di pupugna. Nessun ferito gridava; si sentivano solo 
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frecce che cadevano e gente che correva. La moglie del tusciaua Sciamatari gri- 
dava: — Lo avete invitato per ucciderlo! Era venuto da tanto lontano per vedervi; 
aveva passato monti cattivi, in un viaggio così lungo, per venire da voi e voi lo 
uccidete! —. Gridò, gridò; non ricordo più cosa disse. La sorella di Rohariwe 
anche gridava. I due ragazzi Sciamatari, che erano ‘venuti con gli uomini, 
fuggirono correndo; il più piccolo non aveva forse dieci anni. Quasi tutti gli 
Sciamatari fuggirono feriti; Fusiwe li inseguì fuori dallo sciapuno. 

« Lentamente, io rientrai e mi distesi nell’amaca. Rohariwe non era ancora 
morto: era pieno di frecce; si alzava, cadeva, si rialzava. Nuove frecce, tak, 
entravano nelle sue carni, che tremavano sotto i colpi; ma l’uomo non moriva, 
non gridava. Gli strappavano le frecce dal corpo e continuavano a colpirlo. 
Aveva frecce nella pancia, nel petto, nella faccia, nel collo, nelle gambe. Io 
guardavo e piangevo. 

« Intanto Scerekariwe, che aveva la testa aperta, non era morto e cercava di 
alzarsi. Anche l’altra moglie di Fusiwe guardava e piangeva; lo vide e disse: 
— Finitelo, non lo fate soffrire —. Io mi avvicinai; il moribondo mi riconobbe e 
disse: — Zia, cosa sta succedendo con noi? —. — Cosa sta succedendo ?, risposi. 
Tu sei il colpevole. Tu hai mandato a uccidere tuo fratello. Il tusciaua ti aveva 
detto: — Tu mandi a uccidere tuo fratello; lo uccideremo; ma, se verrai, uccide- 
remo anche te -. C'erano due donne vicino: la Sciamatari e una ragazza. Io 
dissi: — Portatelo fuori nel bosco; tra poco, perderà i sensi —. 

« Egli cercò di alzarsi per fuggire. Arrivò una freccia nella pancia, che lo 
passò da parte a parte; l’uomo cadde di nuovo. Mi dette tanta pena; piansi anche 
per lui e mi allontanai. 

« Sulla piazza, tutto era sporco di sangue. Il tusciaua Rohariwe non moriva; 
cadeva, si alzava. Cercava di staccarsi le frecce dal corpo, ma non riusciva più. 
Quando una nuova freccia entrava, lui gridava solo: Haaa! Un uomo si avvicinò 
e gli infilò l’arco nel corpo, come se fosse stata una lancia. 

« Rohariwe, allora, lentamente, lentamente si alzò. Il suo corpo, pieno di frec- 
ce, sembrava un tronco con tanti rami. Andò avanti barcollando; diede un rantolo 
brutto, come di cane rabbioso, oscillò e cadde in avanti su tutte quelle frecce. 
Così morì. Dissero, poi, che quel rantolo erano i suoi Hekur4 che fuggivano dal 
corpo. 

« Saranno state forse le dieci, quando morì ». 
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Le vecchie e le ossa dei guerrieri uccisi 380. 


Durante le guerre, mentre le donne giovani vengono rapite, le vecchie go- 
dono di una certa immunità. 

Con gli Sciamatari erano venute due donne, una giovane e una vecchia. 
Dopo l’uccisione del capo Sciamatari e l’inseguimento dei fuggiaschi, Fusiwe tornò: 
« Stava nella sua amaca. Si avvicinò, allora, la sorella del tusciaua Rohariwe 
ucciso e, piangendo, disse: — Sono vecchia; non servo per vivere con uomo. 
Resterò qui tre gioni: laverò il sangue, brucerò il corpo di mio fratello; poi 
andrò via. Se fossi stata giovane, avreste potuto tenermi; ma sono vecchia e non 
servo; lasciatemi andare —. Parlava e piangeva. Fusiwe rispose: — Resta, parti, 
fa come vuoi —. 

« La moglie del tusciaua Rohariwe, invece, cercò di fuggire con la bambina. 
Un uomo la inseguì, la prese per un braccio e la riportò nello sciapuno: era una 
donna ancora giovane ». 

Dopo qualche giorno vennero alcune vecchie Sciamatari: cercavano le 
ossa dei loro morti: 

« ... mentre tornavo con le mie compagne dal bosco, sentii voci di donne; 
riconobbi la voce di una Sciamatari, che era la sorella di Scerekariwe. Portava 
con sé una scimmietta, che Scerekariwe le aveva data da piccola. Con lei veni- 
vano altre quattro donne: la suocera del tusciaua morto (madre di quella donna 
che i Namoeteri avevano presa), la vecchia madre, un’altra sorella del tusciaua 
e un’altra vecchia. 

« ... Fusiwe stava seduto nell’amaca. Le donne dissero: - Sono venuta per 
le ossa di mio fratello —. L’altra: — Cerco le ossa di mio figlio —. L’altra: — Di 
mio fratello —; parlavano e piangevano. 

« Il tusciaua le guardò; poi rispose: — Ho fatto raccogliere le ossa; le ho fatte 
preparare, non per mangiarle, ma per gettarle in un buco profondo, vicino al 
fuoco! Ora voi siete venute a chiederle; andate, prendetele: Anche là, sulla 
terra, sono restate ossa; quando cade la pioggia, ne compare qualcuno —. Le 
donne chiesero: — Manda a mostrarci il cammino —. Il tusciaua chiamò la sua 
moglie più vecchia e disse: — Vai con queste donne e mostra —. 

« La donna, però, aveva paura che ci fossero dietro Sciamatari. — Cosa ver- 
rebbero a fare ?, disse una vecchia. Tutti gli Sciamatari, oggi, hanno paura dei 
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Namoeteri; dicono che si riuniranno con i Karawetari, perché hanno paura di 
voi. Voi avete ucciso il tusciaua, che era il più waiterij; come potete aver paura 
di loro ? È restato solo quel fratello pauroso —. 

« Tutte quelle cinque donne piangevano. Fusiwe chiese: — Chi ha banane 
mature ? —. Noi tutti ne avevamo. Allora il tusciaua ne prese da una parte, dal- 
l’altra, e le divise tra le vecchie. - Mangiate ora queste banane e fatevi forza, 
perché arrivate da molto lontano con fame. Andate; tornate poi a dormire 
qui —. Le donne mangiarono; poi la moglie più vecchia del tusciaua le accom- 
pagnò. 

« Di Scerekariwe, fratello del tusciaua Rohariwe, ritrovarono solo ossa pic- 
cole: quelle della mano, i denti. La moglie del tusciaua raccontò che quella 
scimmietta aiutava la vecchia a cercare le ossa; forse aveva capito. Le cercava 
tra le foglie, le ritrovava e le dava alla vecchia; le ritrovava nell'acqua del pic- 
colo igarapé, che correva vicino, e le passava alle donne. 

« Quelle vecchie restarono tre notti con noi: raccolsero tutti i resti, anche i 
più piccoli. Del tusciaua Rohariwe trovarono molte ossa. La Sciamatarignuma, 
che aveva raccolto le ossa di Scerekariwe, era andata con i Patanaweteri. Il tu- 
sciaua Fusiwe le fece accompagnare dai Patanaweteri, e mandò a dire che des- 
sero tutte le ossa che avevano. Il giorno dopo, le vecchie ripassarono, e il tu- 
sciaua dette ordine che fossero consegnate tutte le ossa dei loro morti, che sta- 
vano ancora con noi. 

« La moglie del tusciaua Sciamatari, che era ancora giovane, voleva tornare 
con le altre; ma un vecchio la teneva nel suo tapirf. Quel vecchio aveva già 
moglie, e la Sciamatari aveva detto che sarebbe fuggita. — Mio marito non era 
vecchio; come posso restare con uomo vecchio ? — Le altre donne avevano 
ascoltato quando parlava così e lo avevano riferito all’altra moglie del vecchio. 
I Namoeteri non la lasciarono partire; allora ella dette alla vecchia madre 
le ossa. 

« Quando le donne partivano, Fusiwe disse: — Nonne, mi hanno spinto a 
uccidere; poi, quando ho ucciso, gli altri sono andati via per paura. Io e i miei 
non abbiamo paura. Dite agli Sciamatari che io vado nel loro sentiero; possono 
venire e uccidermi. Mi troveranno nel mezzo del sentiero, che porta al loro 
sciapuno. Dite agli Sciamatari che vengano; siamo noi soli —. Così egli mandò 


a dire ». 
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Le vecchie, messaggere di pace. 


Quando i Pisciaanseteri e i Namoeteri, da amici, diventarono feroci nemici, 
erano sempre le vecchie che correvano da uno sciapuno all’altro, sfidando le 
frecce e cercando di placare gli animi. 

« Qualsiasi vecchia Pisciaanseteri, che piangesse, poteva entrare nello 
sciapuno, perché non l’avrebbero frecciata; entrò allora, piangendo, la matrigna 
del tusciaua, che viveva con i Pisciaanseteri: — Madre, disse il tusciaua, non pian- 
gere; lascia pure che mi uccidano. Poi, fuggiranno verso il fiume grande, là dove 
vivono i Bianchi, prenderanno le loro malattie e moriranno. Non piangere, 
madre; conserva le tue lacrime per piangere quando sarò morto —. — No, ri- 
spose la vecchia, no, figlio mio, non frecciare; non uccidetevi —. — Madre, sono 
i tuoi stessi figli che vogliono uccidermi —. Infatti, il figlio della vecchia aveva già 
tirato frecce nel nostro sciapuno. — Madre, io non voglio ucciderli; nessuno è 
ancora morto; dì loro di andarsene —. — È vero, è proprio il figlio mio più vec- 
chio, che pensa solo a uccidere e che è pieno d’ira contro di te — ». 


Le vecchie imprecanti. 


Anche nei momenti culminanti della battaglia o della vittoria, i guerrieri 
vincitori tollerano le imprecazioni delle vecchie. Dopo aver massacrato i pochi 
uomini Hekurawetari che si trovavano nello sciapuno, gli Sciamatari presero 
come prigioniere le donne, tra cui la Valero. Una vecchia, a cul avevano ucciso 
i figli e il marito, così imprecava contro il tusciaua nemico: 

« Le donne piangevano; una vecchia gridò: — Sì; tu sei tusciaua, coraggioso 
nell’uccidere donne, quando non ci sono gli uomini. Voglio ascoltare un giorno 
la notizia che sei stato ucciso —. — Io ? Io non morirò, o vecchia; tornerò a visi- 
tarvi di nuovo. Forse un giorno, da vecchio, mi uccideranno; non adesso. Piangi, 
intanto, per i tuoi figli morti, per tuo marito morto —. Lasciarono nello sciapuno le 
vecchie e le donne anziane; presero solo le giovani e quelle che nén avevano figli ». 


I guerrieri « unucat ». 


Il capo Sciamatari Rohariwe e i suoi uomini, dopo il massacro degli Hereu- 
teri, si sottomisero a riti di espiazione; erano gli stessi riti che la Valero ha poi 
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visto anche presso altri raggruppamenti Yano4ma e ai quali si sottopose più 
volte il suo marito Fusiwe. 

«Quando hanno ucciso, diventano unucai 392. Allora, mettono quei baston- 
cini nelle orecchie e li legano anche nell’interno del polso, ben lunghi. Da 
questo si riconosce che hanno ucciso. 

« Il tusciaua Rohariwe, nel viaggio per tornare al loro sciapuno, andava 
come stordito, perché aveva ucciso molti nemici. Era forte, bianco di pelle; era 
allegro, quando parlava con la gente. Il primo giorno aveva detto: Mi sento 
stordito. Ho lanciato otto frecce e tutte sono entrate in carne di gente. La mia 
vista si sta scurendo; si sta scurendo. Credo che tutti quelli che ho frecciato 
siano morti —. Ogni tanto si sedeva. Dicono che quando i nemici muoiono, di- 
venta molle tutto il corpo di chi ha tirato le frecce. 

« Il giorno dopo disse: — Ieri mi sentivo tutto molle; ho dormito e mi è 
tornata la forza. Forse uno di quelli che ho colpito non è morto, sta meglio —. 
Se si sentono meglio, è perché il ferito sta meglio. 

« Rohariwe, poi, chiese: — Chi si è sentito il corpo molle ? —. Uno rispose: 
— Io mi sono sentito il corpo molle —. — Allora quello che hai frecciato è morto. 
Non mangiare nulla e va a preparare quei bastoncini lisci per le orecchie e per 
i polsi —. Tutti quelli che si sentivano il corpo diventar molle sapevano, così, 
che avevano ucciso e si mettevano i bastoncini. Quelli che hanno ucciso non 
mangiano; io credo che per questo si sentano fiacchi e col corpo molle. 

« Uno di quelli, che aveva sentito il corpo molle, molle, dopo due giorni, 
disse: — Oggi mi sono svegliato col corpo forte. Penso che quello che ho frecciato 
non sia morto; voglio gettare i bastoncini —. Li tolse dai polsi e dalle orecchie e 
li gettò. 

« Mangiano solo banane arrostite: tre di mattina e tre di sera. Le banane 
non devono essere bruciate, perché questo significherebbe morte, come per le 
fanciulle che sono di « riguardo ». 

« Non mangiano, perché dicono che si empirebbero di vento, avrebbero vo- 
mito e dolori di pancia. Con quei dolori potrebbero morire e per questo restano 
molto tempo « di riguardo ». Dopo alcuni giorni, i compagni cercano miele di 
api piccole e lo danno loro in una cuia. Da quella cuia nessun’altro può pren- 
derne. Dopo che hanno bevuto, un altro uomo lava la cuia. 

« Uno che aveva ucciso, dopo alcuni giorni, si sedette: fece scah! e buttò fuori 
un verme dal naso. Allora, gli altri dissero: — Quello che tu hai ucciso non è 
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stato ancora bruciato. Certamente hanno messo il corpo in alto, legato su quei 
tronchi tessuti tra loro; i vermi stanno uscendo. Sono vermi che si trasformano 
in mosca —. Di sera fece di nuovo scah! Uscirono altri due vermi bianchi, che 
camminavano! Era la prima volta che li vedevo uscire dal naso. Allora, il tusciaua 
disse: — Quelli che abbiamo ucciso sono ancora tutti freschi; non li hanno bru- 
ciati. Una mia freccia, credo, ha ucciso una donna; sento che il mio fiato è molto 
cattivo. Resteremo molti giorni senza mangiare caccia —. Quando uccidono 
donne, dicono che il loro alito diventa fetido. 

« Arrivammo vicino allo sciapuno; gli uomini unucai andarono avanti. 

« ... Nello sciapuno, quelli che avevano ucciso restarono isolati, mangia- 
vano solo banane, di quelle lunghe. Era proibito loro di parlare con gli altri. Solo 
alcuni vecchi potevano parlare con loro; non potevano assolutamente parlare 
con le donne. Non si erano lavati prima di arrivare e non si erano dipinti: erano 
sporchi. Il nero che avevano sul corpo, quando erano venuti a far guerra, si era 
sciolto con la pioggia, durante il viaggio di ritorno. 

« Dicono che, quando il corpo di quello che uccisero viene bruciato, il loro 
respiro puzza come quel fumo fetido. Un giorno, un unucai disse: — Questa not- 
te, mentre stavo dormendo, è uscito il fumo fetido dalla mia narice —. — Allora 
quello che tu hai ucciso, rispose il padre, è stato ora bruciato. Tra due giorni 
andrai a fare il bagno —. Dicono che, quando hanno sentito il fumo fetido usci- 
re dal naso, si sentono più leggeri. 

« Anche il tusciaua disse: — Anch'io mi sento leggero; sembra che non abbia 
neppure il corpo, quando cammino. Domani andremo a fare il bagno nell’iga- 
rapé —. 

« Gli unucai dormivano su amache di fibre, non su quelle comode di co- 
tone. Quando ebbero finito la loro espiazione, andarono a fare il bagno; non nel 
solito posto, ma in un altro igarapé, che resta un po’ nascosto. Molti uomini con 
archi e frecce li accompagnarono, per controllare il cammino e perché potessero 
fare il bagno nel mezzo del fiume. Dissero che presero molte foglie di quelle che 
raschiano e si sfregarono bene. I loro capelli non erano stati più rasati e stavano 
crescendo brutti. 

« Dopo molto tempo, tornarono lavati. Portavano ancora quei bastoncini nei 
polsi e nelle orecchie. Ricordo che, allora, i compagni tagliarono i loro ca- 
pelli e raschiarono la loro testa. Poi, dipinsero loro grandi disegni e linee di ser- 
pente sul corpo, sulle braccia; fecero sulla faccia linee rosse e nere. 
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« Quando stavo poi con i Namoeteri, vidi, invece, che quelli che avevano 
ucciso non sì dipingevano mai, ma andavano tutti i giorni a fare il bagno, sfre- 
gandosi con foglie ruvide che raschiano, per pulirsi più presto del loro delitto. 
Nessuno doveva fare il bagno in quel posto, perché gli sarebbe venuta una ferita, 
che non sarebbe guarita più. Dopo l’ultimo bagno, li dipingevano. 

« Intanto i compagni prepararono tronchi, di quelli bianchi e duri; gli unu- 
cai, prima di fare l’ultimo bagno, fissarono con liane le loro amache sui tron- 
chi. Di sera, in fila, presero quei pali con l’amaca legata e, tutti dipinti, andarono 
nel bosco fitto, cercando uno degli alberi più alti per legare là in cima il tronco 
con l’amaca. La legarono ben forte, perché, se fosse caduta, sarebbe stato segnale 
di morte per l’unucai. Appesero là in cima, insieme all’amaca, anche quei 
bastoncini che avevano nelle orecchie e nei polsi e la cuia dalla quale avevano 


preso banane e miele. 


« Chi ha ucciso è tenuto in molto conto. Se torna a lottare e uccide di nuo- 
vo, è considerato ancora di più. Chi uccide uno che ha ucciso, è chiamato dagli 
altri, waiteri, valoroso. Quando muore, le donne cantano, piangendo: — Era 


waiteri; waiteri nella lotta; era waiteri e mai restava dietro — ». 
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162. IL FRATELLO DEL CAPO IGNEWETERI DOPO UNA LOTTA 
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II - La morte, il pianto e le vedove. 


Morte di un giovane Gnaminaweteri. 


La Valero ha più volte assistito alla morte di guerrieri YanoA4ma ed è ri- 
masta impressionata del loro stoicismo, del conforto che essi trovano nella loro 
fede religiosa e, soprattutto, del significato che per essi hanno gli Hekùra nel mo- 
mento del trapasso. 

Trascrivo un interessante documento, che racconta la fine di un giovane 
Gnaminaweteri, parente e amico del capo Namoeteri Fusiwe, che venne frec- 
ciato mortalmente, per vendetta, dai Pisciaanseteri 39. 

« Le donne, intanto, piangevano; spinsero il ferito verso un’amaca; l’uomo si 
abbandonò sull’amaca; ma la corda che la reggeva si spezzò e il giovane cadde 
in terra. Si rialzò, si appoggiò con le due mani in alto sul lungo arco e restò 
in piedi: - Voglio restare in piedi —. Barcollava appoggiato sull’arco, ma non 
voleva distendersi. - Voglio tornare nello sciapuno di mio padre —. — No, rispose 
il vecchio capo, resta con noi, non puoi andare —. ° 

« L’uomo cadde di nuovo in terra; si risollevò, restò seduto e disse: 
— Ora i miei Hekurà mi stanno abbandonando —, e cantò piano il suo canto di 
Hekura. Poi disse che si sentiva la gola secca: gli davano acqua e lui continuava 
con il suo canto. Si ricordava, poi, del padre e diceva: -- Padre mio, gli Hekur4 
sono fuggiti; il loro sciapuno è vuoto —. 

« Fusiwe per primo gli aveva insegnato a essere Hekurà; poi suo padre, 


452 FESTE RITUALI, LOTTE E GUERRE 


poi lo zio: tre volte era stato rinnovato Hekurd. Non aveva ancora donna; era 
alto, era forte: per questo resistette tutto quel giorno prima di morire. 

« Stava seduto in terra, poi si alzò e si appoggiò a un palo dello sciapuno e 
chiese: — Dov'è mio padre ? Perché non c’è mio padre ? —. Il vecchio tusciaua 
Gnaminaweteri chiamava i suoi Hekur4 e diceva: — Questo mio braccio è tutto 
addormentato; è stato colpito con punta di freccia cattiva, forte, nera; non è stata 
freccia di curaro a colpirlo —. Intorno, gli altri, che erano Hekurà, cercavano 
invano di togliere il male dal corpo del ferito. Volevano dargli miele di api e 
mingau di banana; ma il giovane rispondeva: - Se fosse per vivere, lo prenderci; 
ma devo morire e non prenderò nulla, — e continuava a chiedere: — Dov'è mio 
padre ? —. Fu frecciato verso le otto della mattina; verso le dieci, il vecchio tu- 
sciaua disse: — Questo giovane morirà; andate ad avvisare il padre —. 

« To stavo accoccolata e nascosta in disparte; avevo paura di vederlo così 
pallido e con quel sangue che cadeva. Egli, lentamente, si avvicinò al nostro fo- 
colare ed esclamò, [rivolto al marito morto della Helena]: — Scioriwe, tu hai 
lasciato due figli; ora Io vengo da te —. Non gridava, non piangeva; solo quando 
si muoveva e sentiva tanto dolore, diceva: — Habe, habemi, Padre, padre mio; — 
la madre era morta da tanto tempo. 

« Nel pomeriggio arrivò il padre. Si sentiva da lontano il pianto del vec- 
chio. Faceva pena ascoltarlo; diceva: — O figlio, tu sei passato per questo sen- 
tiero; ecco il tuo sangue! Figlio, non lasciar solo tuo padre! Tua madre già ‘ 
ci ha lasciato e ora anche tu vuoi abbandonarmi?...-. Col vecchio padre 
veniva anche quello zio che lo aveva allevato insieme al padre, quando la ma- 
dre morì. 

« Arrivarono e nel loro pianto ricordavano quando lo portavano sulle spalle, 
quando gli davano miele di api e pappa di banane, dopo che la madre era morta; 
poi, quando era più grandicello e li seguiva nel bosco. Tutto quello che era suc- 
cesso, dicevano nel loro pianto. « Vennero anche molti altri uomini: il padre 
e lo zio si dipinsero con grandi macchie nere sul corpo. 

« Il giovane si era ormai disteso e ogni tanto gemeva; quando cercava di se- 
dersi, il sangue usciva dalla ferita come una fonte. Egli diceva: — Mi hanno ucci- 
so con rahakasciwe, quella cattiva freccia dei Waika —. Il padre piangeva; ma lui 
diceva: — Padre, non piangere; è così triste il tuo pianto; non posso ascoltarlo —. 
Anche l’altro vecchio piangeva, piangeva; di sera, quasi non avevano più voce. 
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« Calò la notte; io restai sveglia, ascoltando se si sentiva il rumore dei nemici. 
« La Aramamiseterignuma, che era andata a vedere il giovane, mi disse poi che 
si alzò tremando, si appoggiò al tronco che reggeva l’amaca e, rivolto al padre, 
mormorò: — Padre, ora l’ultimo Hekurà che mi stava vicino, che mi ha fatto 
vivere finché sei venuto, Pascioriwe (Hekur4 di scimmia), ora mi abbandona —. 

« Io sentii le grida da lontano. Dice che si strinse al tronco, diventò duro 
e cadde morto. Allora, tutti cominciarono le loro grida e il loro pianto. 

« To stavo sola e avevo paura; pensavo: — Sarà che ora Poré (1) verrà qui da 
me ? —. Avevo paura del loro Poré; poi pensavo: — Non era mio nemico; come 
può il suo Poré venire contro di me ? —. Abbracciai i miei bambini; pioveva. 
Durante tutta la notte piansero nello sciapuno. 

« La mattina seguente, il vecchio padre disse: — Non voglio far il fuoco qui; 
non voglio bruciare mio figlio in questo sciapuno. Voglio che sia bruciato là 
in quello dove viveva il mio cugino tusciaua —. Era lo sciapuno dove era stato 
ucciso anche il tusciaua Sciamatari. 

« Essi vogliono bruciare il morto sulla piazza dei grandi sciapuni, perché la 
boscaglia non vi cresca sopra. Se fanno il rogo tra i tapirf di viaggio o nei piccoli 
sciapuni, che poi abbandonano, le sterpaglie crescono sul posto dove è stato bru- 
ciato il corpo ». 


Gli ornamenti sul morto. 


La Valero descrive un episodio di guerra, che dimostra la ferocia dei nemici 
sul corpo del vinto e le onoranze dei compagni verso la salma, che viene ornata 
come a festa, prima di essere messa sul rogo. 

« ... Lo trovarono, poi, tutto forato; non c’era parte del corpo, che non 
avesse ferita. Con un bastone appuntito avevano strappato gli occhi a quell’uo- 
mo; erano restati solo quei buchi fondi. Una freccia di gancio entrata dietro 
usciva dalla bocca, che non si poteva più chiudere. Con un colpo di bastone 
avevano aperto la sua testa e, a colpi, gli avevano rotto tutti i denti... 

« ... La vecchia, che stava con me, disse: — Non senza ragione ascolto questo 
Tuono; non parla il Tuono senza ragione; forse, i nemici lo hanno ucciso e il 


(1) Sul significato che essi attribuiscono al Poré, l’ombra del morto che vaga 
intorno alle ossa, vedi il capitolo successivo. 
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Tuono sta dando segnale, perché egli era molto HekurA; sono i suoi Hekurà che 
fuggono! — La vecchia, allora, cominciò a piangere. 

« Poco dopo, udimmo il grido lontano degli uomini: — Hua, hua, hua... — 
Le donne dissero subito: — Hanno ucciso uno dei nostri! — Due uomini rientra- 
rono correndo e dissero: — Hanno ucciso il marito di Komiscimi; siamo venuti 
a prendere l’amaca; voi, donne, portate il fuoco per il ritorno, perché già sta 
cadendo la notte. — Komiscimi si mise a piangere, poi mi disse: — Prendi questi 
miei piccoli, io corro dal padre che è morto. —. 

« ... Dissero che la nipote e le altre donne, mentre i due erano venuti a 
prendere l’amaca, avevano cercato di trasportare il corpo insanguinato, cir- 
condandolo con grandi foglie. Pare che il cuore ancora battesse; legarono le gambe 
e tirarono il corpo fino all’igarapé, dove lo lavarono. Già era notte e col fuoco 
videro che non aveva più gli occhi, ma solo due buchi fondi. Mentre le donne lo 
stavano lavando, ritornarono i due con l’amaca; allora lo misero nell’amaca, che 
legarono a un grosso palo; due uomini avanti e due dietro, portarono il corpo 
verso lo sciapuno. Quando arrivarono in una radura, illuminarono il corpo con 
la luce del fuoco e si accorsero che, così martoriato, senza più occhi, ancora si 
muoveva; dette ancora un rantolo e poi si chetò. I vecchi dissero: — Irariwe (He- 
kur4 di giaguaro), che ancora lo teneva in vita, è fuggito —. Subito dopo, dissero, 
si sollevò un gran vento. 

« Verso la metà della notte, la vecchia mi chiamò: — Alzati, alzati; stanno : 
arrivando! — Le donne venivano piangendo. Soffiai sul fuoco e lo vidi con ferite 
una vicino all’altra; quel corpo sembrava un setaccio; la bocca era aperta con 
una punta di freccia dentro; un pezzo di intestino era restato appeso e stava ap- 
poggiato sulle sue gambe, pieno di foglie putride. Tutti piangevano: le donne 
piangevano, gli uomini piangevano. 

« Prepararono un grande rogo; le donne, intanto, cercarono le penne del 
morto. Nei buchi fondi delle orbite misero quelle penne bianche ce li ricoprirono. 
Nelle orecchie, nel corpo, lo ornarono con penne; nelle braccia, legarono quelle 
belle penne lunghe, rosse di arara. Non riuscivano a dipingerlo, per quanto era 
ferito; sulla testa, passarono quell’urucà marrone. Dipinsero la faccia con uruci 
e con le unghie graffiarono linee ondulate. 

«... Il fuoco che accesero era enorme: quel fuoco cominciò a riscaldare il 
corpo del morto e da tutti quei buchi usciva nuovo sangue ». 
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IL pianto. 


Le scene di pianto cantato intorno al morto sono espressive e appassionate: 
tutti 1 presenti partecipano al dolore. Presso i Kohorosciwetari, noi abbiamo as- 
sistito a tre cerimonie funebri e ne abbiamo registrate le grida e i canti: una volta 
ho dovuto allontanarmi rapidamente per la minacciosa ostilità del gruppo, pro- 
babilmente inquieto perché curiosavo, senza partecipare visibilmente al loro 
dolore. Le donne sollevavano ritmicamente, tra le grida, oggetti cari al morto e 
sì cospargevano le guance di ceneri e lacrime: quelle larghe macchie nere rima- 
sero nel loro volto per settimane. È lo stesso segno di lutto, usato anche dalle 
donne degli altri raggruppamenti Yanoama. 

Piangere il morto è un dovere per i parenti, anche se si trovano tra nemici. 
Quando il capo Fusiwe uccise il capo nemico Sciamatari, fece preparare il 
rogo per cremarlo e ordinò alle donne Sciamatari, mogli dei Namoeteri, di an- 
dare a piangere sul morto. 

« Fecero un grande rogo fuori dallo sciapuno per il tusciaua Rohariwe; vi- 
cino al tusciaua, bruciarono il corpo del fratello. Il tusciaua Fusiwe disse alto: 
— Tutte le Sciamatarignuma, che stanno con noi, vadano a piangere con quella 
povera vecchia. Voi siete della stessa gente; andate con i vostri figli. Avete l’obbli- 
go di piangere. — E tutte le donne Sciamatari, mogli dei Namoeteri, andarono 
con la vecchia sorella del tusciaua Rohariwe a piangere ». 

I canti di morte non esprimono disordinate manifestazioni di dolore, ma 


concetti umani, a volte poetici, a volte persino filosofici: 


a) Pianto sulle ceneri del vecchio capo Mahekototert®®. « Tutti i parenti piangevano. 
Un figlio diceva: — Padre, padre, torna per questo cammino che eri solito 
fare. Perché non torni? Verso quale gente sei andato ? —. La nipote ripeteva: 
— In questa notte scura ti sei forse perduto ? Senti forse il freddo della notte e 
del sereno ? Perché non sei con noi? Perché non sei più con noi? Quando eri 
vivo, non andavi vagando nello scuro della notte; solo di giorno andavi nel 
bosco a prendere caccia, per mangiarla con noi —. 

« Il cognato diceva: — O cognato, sei morto. Tutto è finito! Eri il nostro 
compagno, la nostra guida. Andavi a caccia: io venivo con te; tornavamo in- 
sieme; tu uccidevi cinghiale, scimmia, li caricavi e li riportavi con me —. 
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« Le vecchie, piangendo, esclamavano: — Entra ancora nello sciapuno, 
come facevi una volta. Questo è l’ultimo giorno della tua vita, che finisce con 
i resti di queste tue ossa. Torna, torna ora tra noi, in questo momento ! ». 


b) Pianto sul corpo di un giovane Pisciaanseteri ucciso dai Namoeteri. — Quando 
scoppiò inimicizia mortale tra i Pisciaanseteri e gli altri Namoceteri, un giovane 
Pisciaanseteri fu ucciso: sul suo corpo, tutti i compagni piangevano disperati. 
Anche i fratelli del morto piangevano. 

« Il fratello maggiore del morto piangeva, cantando il suo canto di morte: 
- Oh, fratello mio, i Namoeteri ti hanno ucciso! Ti hanno ucciso, perché noi 
avevamo ucciso il loro tusciaua, l'Hekur4 più grande che avevano! Per vendetta 
ti hanno ucciso, fratello mio; per vendetta contro di noi, che avevamo ucciso il 
più grande, il più forte di tutti. Anche i loro Hekurà erano rimasti tristi; per 
questo sono venuti a ucciderti. I loro Hekurà ora stanno dicendo: — Essi hanno 
scelto subito il nostro maggiore Hekur4; noi abbiamo colpito un giovanetto; tra 
poco colpiremo un Hekurà —. Così stanno dicendo; ma io non rispondo: — Ucci- 
diamo questi due bambini in vendetta di mio fratello -; io so pensare! Un bam- 
bino non ha colpa. Io mi vendicherò sui vecchi Namoceteri; io so contro chi 
dovrò vendicarmi —. 

« L’altro fratello piangeva il suo canto: — I Namoeteri stanno piangendo e 
anche gli uccelli sono tristi, sentendo il pianto degli uomini. Per questo sono 
venuti a ucciderti, fratello mio... — ». 


Le ceneri del morto e le vedove. 


Alla morte del marito, le donne si dipingono le guance di nero con lacrime 
e carbone e mantengono, come abbiamo già detto, questo segnale di lutto per 
mesi. 

Seitz *9 riferisce che, presso gli Sciamatari del Rio Cauaburi, mentre ven- 
gono bruciate le ossa del marito, la moglie si ferisce il volto con le spine di pu- 
pugna. Questa informazione non è stata confermata dalla Valero, quando ci 
ha descritto il destino delle vedove nei gruppi presso i quali è vissuta. 

« La vedova non può risposarsi prima che le ceneri del marito siano state 
terminate, perché, alla prima lotta, il nuovo marito verrebbe ucciso. Ricordo 
che, quando stavo ancora tra gli Sciamatari, una donna aveva perso il marito 
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e un giovane la voleva come moglie. La donna diceva: — Non posso; sto aspet- 
tando che finisca l’ultima cuia di ceneri di mio marito —. Il fratello del morto 
le aveva detto: — Finirò di prendere questa cuia, quando il tuo bambino sarà 
diventato grande -. La donna mi diceva: — Dovrebbero finire queste ceneri. 
Dovunque vadano, devo sempre portarmi dietro questa piccola cuia; è l’ultima 
e dovrebbero terminarla; sono stanca di aspettare —. 

« Ma essi dicevano che vivere con un altro uomo, quando ancora ci sono le 
ceneri del primo marito, è mancanza di rispetto per il morto; l’uomo che prende 
quella donna muore. | 

« Se una vedova parla con un giovane, le altre donne cominciano subito a 
dire: — Questo è male; è mancanza di rispetto; le ceneri, che tu conservi, devono 
essere rispettate, come era rispettato l’uomo da vivo. Le ho viste gridare molte 
volte per questo; la donna rispondeva: — Non sto facendo nulla di male, sto par- 
lando solamente, come parlavo a un uomo quando era vivo mio marito —; ma 
le altre la rimproveravano e, a volte, la bastonavano. 

« Sono, quasi sempre, le donne dei cognati, che richiamano l’attenzione della 
vedova perché rispetti il morto, dicendo: — Mio marito non vuole che tu parli 
con uomini; è inquieto —. 

« Se c'è un uomo che vuole la vedova per moglie, può portarle, intanto, cac- 
cia, miele, frutta, ma non può vivere con lei; i parenti del morto decidono 
quando saranno mangiate le ceneri. A volte la donna, finite le ceneri, passa 
proprio al fratello del morto ». 


Più tragico sembra essere il destino di alcune donne, rapite da gruppi nemici, 
quando muore il marito. Fu la condizione in cui vennero a trovarsi la Valero e 
un’altra moglie Aramamiseterignuma alla morte di Fusiwe. Ella dovette fuggire 
insieme all’altra vedova, per paura di essere uccisa nel momento in cui i Namoe- 
teri avrebbero ingerito le ceneri del morto. L’episodio è particolarmente impor- 
tante, perché non mi risulta che sia stata mai segnalata presso gli Yano4ma una 
simile usanza 89), 

« Tutte le donne andarono all’igarapé e io restai nello sciapuno con l’altra 
moglie Aramamiseterignuma: eravamo le due mogli che non avevamo parenti, 
non avevamo nessuno. Allora due vecchie Hasubueteri, che erano venute con i 
loro uomini, si avvicinarono a noi e si sedettero: — O nipoti, sapete una cosa ? 
Ieri, quando voi stavate nel bosco, il tusciaua Hasubueteri, quello Patanaweteri e 
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quello Gnaminaweteri parlavano col fratello più vecchio di vostro marito morto 
e con gli altri fratelli. Il fratello più vecchio diceva: — Ora andremo alla lotta; 
la seconda volta che andremo alla lotta, quando torneremo, prepareremo min- 
gau di banane e lo prenderemo con le ceneri. Appena avremo finito di prendere 
le ceneri, uccideremo quelle due donne. Le uccideremo, perché, altrimenti, quan- 
do gli altri ci attaccheranno, le prenderanno e da esse ‘avranno figli, che saranno 
nostri nemici: è meglio ucciderle prima —. Il vecchio tusciaua Patanaweteri ha ri- 
sposto: — Figlio, non pensare a uccidere donne; la donna resta col figlio e lo al- 
leva dove era il marito. Aramamiseterignuma ha i suo parenti lontani, Napa- 
gnuma non ha parenti; perché volete ucciderle ? —. — No, hanno risposto, 
nessuno ci fermerà; mentre anch’esse piangeranno sulle ceneri del morto, le 
uccideremo —. « Così ci dicevano le due vecchie; poi continuarono: — Il capo 
Hasubueteri, prima ha detto di sì, ma poi ha avuto pena di vedere uccidere due 
donne che piangono. Per questo ci ha chiamato, perché vi avvisassimo. Ha detto: 
- Dopo che saremo andati via, dite a quelle due donne di fuggire, se vogliono 
vivere —. Fuggite, fuggite dove volete, andate nel nostro sciapuno avanti a noi; 
non diremo a nessuno dove siete fuggite —. 

« Quando finirono di parlare, io mi misi a piangere e risposi: — Dove andrò ? 
Io non andrò via; ho forse ucciso mio marito, loro fratello, e per questo vogliono 
uccidermi ? Ho qualche colpa ? Io non ho fatto male a nessuno -. Quando mi 
videro piangere, anche le vecchie piansero e continuarono: — Andate via su- 
bito, mentre le altre stanno tagliando legna; noi vi abbiamo avvisate per sal- 
varvi — ». 
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166. SCIAPUNO DEI MAHEKOTOTERI IN CUI I SINGOLI ELEMENTI SONO FUSI 
IN UN LUNGO TETTO IRREGOLARMENTE CIRCOLARE, A UN SOLO SPIOVENTE 
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I- La cremazione e l’endocannibalismo. 


Episodi di endocannibalismo tra 1 Kohorosciwetari. 


Tutti i raggruppamenti Yanoama cremano i corpi dei loro morti e ingeri- 
scono, in cerimonie rituali accompagnate da feste collettive (reaho), le ceneri 
delle persone care defunte. Per primo, Spruce 39 aveva scritto, a proposito degli 
Indi che vivono verso le sorgenti dell’Orinoco: « Poco ho potuto apprendere 
sui loro costumi... Essi bruciano 1 corpi dei loro morti, raccolgono le ossa calci- 
nate, le tritano in un mortaio e le tengono nelle loro abitazioni lin recipienti 
globulari di mamuri, filato stretto. Quando cambiano residenza o viaggiano, 
portano con sé le ceneri dei loro antenati ». 

Vinci 399 era riuscito, nel 1954, ad assistere a una cerimonia di endocanni- 
balismo presso un raggruppamento di Yano4ma nel Rio Yevarehuri; Barker 490 
aveva dato una descrizione sommaria dell’endocannibalismo dei Waika dell’Alto 
Orinoco. Nel Rio Demenî, Becher ®! osservava manifestazioni di endocanniba- 
lismo tra i Suràra e Pakidài. Notizie su questo importante costume possono es- 
sere trovate anche nei lavori di Anduze #2 e Wilbert 4, ma lo studio più pro- 
fondo sull’endocannibalismo tra le tribù indie sudamericane è stato recentemente 
pubblicato da Zerries 4, che ha avuto occasione di studiare direttamente i 
Mabhekototeri e altri raggruppamenti dell’Alto Orinoco. 

Sebbene l’endocannibalismo sia presente tra altre tribù sudamericane, tut- 
tavia esso costituisce uno dei caratteri culturali che oggi differenzia gli Yanoama 
dagli altri Indi dell'Alto Orinoco e dell'Alto Rio Negro. Infatti, anche se in passato 
alcune tribù dell’Uaupés, quali i Kobéwa, ricordati a questo proposito da Koch- 
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Griinberg 49, i Pir4-tapùya, di cui parla Stradelli 49 e, forse anche i Tariaàna (co- 
me risulterebbe dalle leggende del Juruparf), hanno seguito pratiche di endocan- 
nibalismo, questo costume è stato da esse ormai completamente abbandonato. 


Durante la nostra permanenza presso i Kohorosciwetari del Rio Maturaca, 
abbiamo assistito a un episodio per noi sconcertante. Nello sciapuno, alcuni bam- 
bini erano gravemente ammalati per una violenta infezione intestinale. Ponzo 
aveva sistemata la sua amaca vicino al focolare di un Indio, che parlava un po” 
di portoghese, per annotare tutto quello che avveniva. Una notte, a tarda ora, 
sentì levarsi da diversi focolari un pianto: ma, ormai stanco, finì coll’addormen- 
tarsi. Non dormì più di tre ore. L’indomani, di prima mattina, raggiungemmo lo 
sciapuno e, a pochi metri da dove Ponzo aveva la sua amaca, trovammo una 
tettoia di foglie di banane, che ricopriva i resti di un rogo. Nella notte, durante 
il breve periodo in cui Ponzo aveva dormito, una bambina era morta ed era stata 
cremata; le ossa erano già state raccolte. Nel pomeriggio, verso le quattro, ab- 
biamo visto intorno al focolare in cui era morta la bambina, un gruppo di Indi 
accoccolati che piangevano canti funebri e bevevano pappa di banane da cuie, 
che si passavano dall’uno all’altro, leccandole anche fuori. L’interprete ci disse 
in gran segreto che avevano già pestato le ossa della bambina e le avevano me- 
scolate in quella pappa di banane. 

L’episodio ci ha molto impressionato per l’assoluta segretezza con cui tutto 
si è svolto. Dagli appunti di Ponzo, risulta un altro fatto interessante: la sera pri- 
ma, egli aveva fatto un giro, accompagnato dalla figlia del tusciaua che fungeva 
da interprete, cercando di avere notizie sulle modalità di svezzamento dei bam- 
bini. Giunti avanti al focolare dove stava la bambina malata, la interprete aveva 
detto a Ponzo: — A questa madre non chiedo; la bambina morirà —. Eppure, la 
bambina non era quella in peggiori condizioni. Ci è restato il dubbio che, per 
paura di un’interferenza nostra o del missionario nei loro riti di cremazione ed en- 
docannibalismo, essi possano avere affrettato i tempi. 


Danze di morte. 


Intorno al corpo del morto e intorno al rogo che arde, i presenti, mentre 
piangono, eseguono, spesso, passi di danza avanti e indietro, alzando ritmica- 
mente le mani, nelle quali, in genere, tengono oggetti che erano stati cari al de 
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funto. Io ho cercato di avvicinarmi a un gruppo di Kohorosciwetari che 
piangevano intorno a. un cadavere, ma ho dovuto allontanarmi subito, 
per la evidente ostilità dei presenti. (A proposito delle danze vedi anche 
Volume ITI). 


Su alcuni aspetti dell’endocannibalismo. 


La Valero, un giorno, chiese al marito Namoeteri 49: 

« Perché non mettete anche voi il morto nella terra ? Così facevano dove 
abitavo da bambina con mio padre —. Fusiwe rispose: — Se quel corpo resta 
là, con la terra che pesa sul petto, Poré non riesce a uscire. Voi met- 
tete i vostri parenti sotto terra e i vermi li mangiano; voi non amate i vostri 
cari — ». 

Spiegava, poi, Fusiwe alla Valero che, finché le ceneri del morto non fossero 
state tutte ingerite, l’ombra del defunto non avrebbe avuto pace. Se era stato 
ucciso da nemici, doveva attendere di essere vendicato; se da vivo aveva mogli, 
l’ombra controllava che, dopo morto, esse lo ricordassero e gli restassero fedeli. 
Solo dopo che tutte le ceneri erano state consumate dalle persone care, l’ombra 
Poreana poteva avviarsi verso la casa del Tuono, per vivere in un’eterna giovinez- 
za (vedi: Il mondo dei morti, p. 505). Si comprende, quindi, perché essi frequen- 
temente si dicano come minaccia: « Quando sarai morto, nessuno mangerà le 
tue ceneri ». Gli accordi per la vendetta vengono presi sulle ceneri; ogni volta, 
prima di un attacco, i guerrieri che andranno a vendicare la persona cara uc- 
cisa, mangiano le sue ceneri in pappa di banane, perché esse accendano il de- 
siderio della lotta e giustifichino le future uccisioni. 


Sia la cremazione che l’endocannibalismo seguono’ un rito severo. Il corpo 
viene bruciato (Figg. 168, 169 e Vol. III, Fig. 176) dentro i grandi sciapuni, avanti 
al focolare, presso il quale esso viveva. Qualora non sia possibile riportare i corpi 
nello sciapuno o bruciarli, perché la morte li ha raggiunti durante viaggi, in 
battaglie o per gravi epidemie che hanno costretto il gruppo a disperdersi, non 
li seppelliscono, ma li sospendono alti sopra alla terra, dentro grandi cesti, o av- 
volti in pali (Fig. 167). Aspettano che le carni si dissolvano e che le ossa diven- 
gano pulite: allora le prendono, le bruciano e ne mangiano, poi, le ceneri me- 
scolate con pappa di banane. 
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I corpi sospesi (Namoeteri, Igneweteri, ecc.). 


Durante un lungo viaggio nel bosco, una malattia uccise molti Namoeteri; 
morì anche la moglie più vecchia di Fusiwe 499; 

« Appesero il corpo di lei su un altissimo albero, nel bosco, dentro un gran 
cesto; nella parte bassa del cesto fecero molti tagli per far cadere il liquito putri- 
do e far restare dentro le ossa pulite. 

« ... Misero il corpo delle donne e dei bambini che morivano, nei grandi 
cesti, ricoprendoli con un paniere, per non farli vedere dagli avvoltoi; li lega- 
vano bene in alto sugli alberi, perché i giaguari non li prendessero. 

« Una mattina avevano appeso il cesto col corpo di un bambino piccolo; la 
sera, quando andarono a vedere, non c’era più. Il giaguaro l’aveva fatto cadere 
e lo aveva divorato. 

« Arrotolavano, invece, i corpi degli uomini dentro tronchi, tessuti bene tra 
loro e li stringevano forte. Sospendevano questi tronchi orizzontalmente col 
corpo dentro, in cima ad alti pali incrociati, in maniera che col tempo cadesse 
tutto il putrido e restasse lo scheletro. Qualche volta ho visto mettere il corpo 
delle donne dentro ai pali, invece che dentro al cesto. 

«...Gli uomini andavano, di tanto in tanto, a vedere se i corpi della moglie 
vecchia e degli altri morti lasciati appesi nel bosco, fossero sempre là e se le 
ossa fossero ormai pulite, per prepararle. 

« Dapprima, riportarono le ossa della moglie vecchia di Fusiwe, che aveva 
tanti parenti con i Patanaweteri. Bruciarono sul posto il cesto dove stava il corpo 
della morta e fecero un grosso pacco di ossa, mettendo le più grosse sotto e le 
più piccole sopra, dentro cortecce, che legarono poi bene con liane. Con le mani 
avevano staccato tutte le ossa: mi aveva fatto tanta impressione. 

« Ritornarono con quel pacco e non entrarono subito nello sciapuno dei 
Patanaweteri, ma lo appesero fuori. La mattina dopo, ben presto, tagliarono 
legna e fecero il fuoco nel mezzo della piazza, perché era tempo di siccità e 
avevano paura che il fuoco incendiasse il tetto. 

« Le ossa bruciano più svelte di quando c’è anche la carne; le bruciarono di 
mattina e cominciarono a raccogliere le ceneri la sera. Finirono di raccoglierle 
il giorno dopo. Avevano già banane mature; il tusciaua mandò i suoi a prendere 
caccia. Quando tornarono con cinghialetti e scimmie, disse: — Non farò reaho 
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per molta gente; solo per quelli che tagliarono legna e fecero fuoco —. Ma 
vennero molti; vennero da altre tribù; piansero molto ». 

Anche gli Igneweteri e i gruppi vicini del Rio Ocamo seguono la stessa pra- 
tica e, per evitare che i giaguari divorino il cadavere, spesso lo circondano con 
una palizzata, simile a quella che circonda gli sciapuni. Le due fotografie fatte 
da Padre Cocco mostrano due cadaveri di Igneweteri, sospesi alti da terra (Fig. 
167 e Vol. III, Fig. 175). 

Durante una recentissima epidemia di malaria è morta la madre del capo 
Igneweteri. Il suo corpo non è stato bruciato subito, ma appeso nel bosco, poiché 
essi credono che bruciare il cadavere nello sciapuno, quando vi sono altri ma- 
lati, faccia male ai malati e ai bambini. Lo hanno prima circondato con foglie, 
poi con una stuoia di sottili e lunghi rami e, infine, con una protezione esterna 
di rami più grandi. Dopo qualche settimana sono andati a vedere se le ossa 
fossero pronte; anche Padre Cocco era con loro. Hanno lanciato grida minac- 
ciose, forse dirette all’uomo e allo spirito che aveva provocato la morte; 
poi, il capo si è arrampicato e ha sciolto il grande involucro: il corpo della 
madre non era ancora decomposto. Egli, allora, ha tolto solo l’involucro di 
foglie e la prima stuoia di piccoli rami e rimesso tutto a posto nella sola pro- 
tezione esterna. Dopo circa un mese, tutti sono ritornati: sì sono ripetute le 
stesse grida. Il capo è risalito sull’albero e ha portato a terra l’involucro con 
i resti della madre. La decomposizione non era completa: egli stesso, allora, 
ha aperto con le mani il torace e ha staccato le costole e le altre ossa. I com- 
pagni hanno acceso un fuoco, mentre il capo, con punte di freccia lanceolari 
(rahaka), raschiava dalle ossa tutti i resti di carne, che veniva bruciando nel fuo- 
co. Ha poi riunito in grandi foglie le ossa così pulite. L'operazione macabra 
è durata a lungo, come una cerimonia funebre; sono state necessarie molte 
punte lanceolari di frecce. Finalmente, le ossa sono state chiuse in un pacco di 
grandi foglie e tutti sono tornati al villaggio. Il capo, tenendo in braccio il pac- 
co di ossa, ha danzato c cantato; poi gli altri hanno fatto lo stesso. 

Padre Cocco ha cercato, nei giorni successivi, di assistere all’endocanniba- 
lismo, ma non vi è riuscito. 

Wilbert 4° ha avuto notizia, da uno Yano4ma dell'Alto Erebato, che 
anche in quella regione i corpi vengono appesi fino alla decomposizione com- 
pleta delle carni e che, poi, le ossa vengono bruciate. 

Anche gli Sciriana del Bacino del Rio Branco, secondo Migliazza 1%, appen- 
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derebbero agli alberi i loro morti, racchiusi dentro stuoie di bastoni, per poi tor- 
nare, dopo pochi giorni, e bruciare il cadavere. Esisterebbe anche l’alternativa, 
evidentemente per influenza estranea, di seppellirli per alcuni giorni e, poi, riti- 
rarli per cremarli. Anche Becher *! riferisce alcune notizie sommarie, relative 
a quest’abitudine tra gli Yano4ma del Rio Demeni. 


Le donne gravide e la raccolta delle ossa. 


Gli Yano&ma credono che le donne gravide non possano raccogliere le 
ossa bruciate, perché ciò farebbe male ai nascituri; così, credono che il fumo fe- 
tido sia dannoso ai bambini. Interessante è il seguente episodio, che mostra an- 
che il rispetto che essi hanno per le vecchie madri. Durante un viaggio morì 
un giovane Namoeteri 2. «Il tusciaua disse: — Facciamo subito legna e bruciamo 
il corpo -. Gli uomini abbatterono piante e in poco tempo portarono un mon- 
te di legna; fecero fuoco e bruciarono il corpo. Aspettammo tutti fino al giorno 
dopo, per raccogliere le ossa; anche quella notte abbaiarono i cani. 

« Il giorno dopo, il tusciaua ci disse: - Voi donne, andate ad aiutare a riunire 
le ossa! Voglio partire presto di qui; sento colpi nelle orecchie, che mi dicono che 
intorno ci sono nemici —. Mentre andavamo, la vecchia madre del tusciaua chiese: 
- Dove andate ? —; rispondemmo: — Tuo figlio ci ha mandato ad aiutare quella 
gente a riunire le ossa —. La vecchia disse: — Figlio, la tua figlia non deve anda- 
re. — Perché ? — chiese il tusciaua. — Perché è gravida. Tu sai che è gravida e 
che a donna gravida fa male raccogliere le ossa. Perché hai scelto proprio lei ? 
Dovevi mandare tuo genero. — Tu, madre, vai a dirglielo —. La vecchia, allora, 
andò dal genero del figlio e disse: — Tu, che sci uomo, vai ad aiutare a riunire 
le ossa di quel morto — La vecchia mandò, così, il genero e altri due giovani 
al nostro posto, e proibì che noi andassimo. Essi dicono che, se le donne 
gravide vanno a raccogliere ossa, i bambini nascono deboli e, poi, avranno 
dolore agli occhi ». 


La preparazione e il destino delle ceneri. 


« Quelli che polverizzano le ossa si dipingono bene, come se andassero a 
danzare. Nell’uruci che bolle aggiungono un po’ di resina nera, per farlo scuro; 
poi, quando tutto è diventato denso, immergono nel colore un bastoncino e si di- 
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segnano belle linee sul corpo. Se le ossa non sono ben bruciate, ci vuole molto 
lavoro per sbriciolarle: gli uomini sudano tutti. 

« Appena hanno finito di battere, passano tutto attraverso un setaccio, rac- 
colgono le ceneri e le mettono nelle cuie; poi ripestano le parti che non si sono 
sbriciolate. Ottengono, così, una polvere finissima, perché, dicono, se la polvere 
non è finissima, le puntine di osso che restano si infilano nella gola e danno molto 
fastidio. i ; 

« Intanto‘ parenti preparano tre grandi pentole di pappa di banane: due 
sono per quelli che hanno pestato le ossa, i quali tornano nelle loro amache dove 
mangiano la pappa. La terza pentola, piena di una pappa più acquosa, serve per 
lavare il tronco cavo e il palo con i quali hanno frantumato le ossa. Poi i parenti 
bevono quella pappa, perché vogliono che non si perda neppure una briciola 
di osso. Quasi mai mangiano le ceneri di ossa appena preparate, o nei giorni se- 
guenti, perché, dicono, danno molto mal di pancia. 

« Empiono, allora, con quella polvere molte cuie ben disegnate, le chiudono 
con resina e appiccicano sulla resina, nel collo della cuia, penne marroni, bianche 
e nere. Se il morto era grande, empiono anche otto o dieci cuie. Distribuiscono 
qualche cuia ai parenti più cari; la moglie, la madre, o la suocera, conservano 
le altre, che mettono in un grande cesto, ben foderato con foglie, ben dipinto, 
fuori, con linee nere ondulate e con punti neri nel centro di ogni curva. Il cesto 
ha, intorno alla bocca, tante anse di liana, per poterlo legare e appendere; pas- 
sano le corde tra una e l’altra di quelle orecchie. 

« Sono le donne che conservano le cuie; ma sono gli uomini che decidono 
quando devono essere mangiate le ceneri. Aspettano, spesso, che maturino le 
pupugne, per fare il reaho, la loro festa; ma prendono le ossa solo con pappa di 
banane. Mangiano una sola cuia di ceneri in ogni festa. Se era morto un bambino 
piccolo, quasi sempre finiscono tutte le ossa in una sola volta; se era un adulto, 
ripetono la festa e riprendono le ceneri quando le pupugne sono più mature, o 
quando hanno mais, o quando si riuniscono per vendicare il morto. I parenti 
mangiano le ceneri. Solo gli uomini possono mangiare le ceneri di un uomo 
ucciso con freccia dai nemici. Essi credono che, se le donne le mangiano, i guer- 
rieri che andranno a vendicare il morto saranno visti da lontano dalle donne dei 
nemici, le quali avviseranno, e così essi non riusciranno a vendicarsi. 

« Tutte le volte che decidono di far guerra ai nemici per vendicare il morto, 
fanno festa e prendono un po’ di quelle ceneri, per combattere meglio; conser- 
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vano, però, un po’ di ossa, finché i figli saranno grandi e potranno venire anche 
loro a vendicare. 

« Ogni tanto riprendono le cuie, le ripuliscono, le dipingono di nuovo e le 
rimettono a posto, senza mangiare le ceneri. Possono passare così anche molti 
anni e le ceneri vecchie, a volte, sono tutte muffe e danno cattivo odore. 

« Le donne caricano i cesti con le ceneri, durante i viaggi. Mettono il cesto 
con le cuie di ceneri dentro un cesto più grande e lo proteggono intorno con la 
amaca €, sopra, con foglie. Non mettono pesi sopra, perché hanno paura di rom- 


pere le cuie ». 


I parenti del morto. 


Organizzano cerimonie di endocannibalismo anche dopo mesi o anni, per 
permettere a tutti i parenti del morto, anche a quelli che vivono con altri gruppi 
lontani, di ingerire le ultime ceneri. Considerano gravissimo affronto il termina- 
re le ceneri, senza averle fatte ingerire a tutti coloro che ne hanno diritto. 

I Mahekototeri invitarono i Namoeteri a un reaho, perché due parenti 
del morto capo Mahekototeri vivevano, appunto, con i Namoeteri: questa fu 
anche l’occasione per riconciliarsi, dopo il ratto di donne Mahekototeri da parte 
dei Namoeteri 88, 

«La mattina dopo, il tusciaua Kascihewe dei Mahekototeri così parlò: 
- Vi ho fatto venire per finire con voi la cuia con le ceneri di mio padre. Quando 
la avrò finita, sarò libero; i nemici potranno, allora, anche uccidermi. Ero an- 
sioso per questa cuia; da tempo, viaggio e me la porto dietro. Dopo che l’avrò 
vuotata, sarò tranquillo —. 

« Dissero che conservavano da tanto tempo una parte delle ceneri, perché 
due parenti, che dovevano assistere all’ultimo viaggio del morto, vivevano coi 
Namoeteri. Non potevano finirle senza invitarli. 

« Ruppero l’arco e le frecce del morto, che pure avevano conservato; presero 
le penne, che egli usava per ornarsi e che tenevano in cassette fatte con legno di 
pasciuba, ben legate con liane: bruciarono tutto e, piangendo, dicevano: — È l’ul- 
tima volta; nulla deve più restare di lui ! — 

« Poi, tutti i parenti si accoccolarono intorno al mingau di banane. Gli altri 
uomini stavano intorno, in piedi, appoggiati sull’arco; dietro ancora, le donne. 
Qualcuno piangeva insieme ai parenti. Il tusciaua di lì prese la cuia, che gli 
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dette una donna, tappata con resina e ricoperta in cima con quelle piccole 
penne, bianche come cotone. La aprì, agitò e versò le ceneri, mescolandole nel 
mingau di banane. Ne bevve un po’, passò la cuia a un altro parente, e questo 
a un altro; il mingau stava in una cuia grande. Tutti i parenti piangevano ». 


Le ossa dei cani, dei bambini e dei nemici. 


Le ossa degli adulti vengono polverizzate dentro grandi tronchi, preparati e 
decorati a questo scopo. Le ossa dei cani, per i quali essi hanno un affetto quasi 
morboso, vengono anche polverizzate, in genere, dentro gusci legnosi della 
castagna del Para; ma le loro polveri non vengono ingerite, bensì sepolte in 
buchi profondi, dopo essere state mescolate con pappa di banana (1). 

Qualche volta, anche le ossa dei bambini vengono pestate dentro uno di que- 
sti gusci. In un piccolo sciapuno di Teteheiteri, morì una bambina. Dice la 
Valero: «Fu lì che vidi pestare le ossa in un guscio di castagna del Parà, colorato 
di rosso con urucù. Il padre mescolò poi la polvere nel mingau di banana e lo 
dette al fratello della morta; versò un altro po’ di ceneri c lo dette all’altro fra- 
tello, poi al nonno e, per ultimo, lo prese lui. Finalmente disse: — Sono finite —. 
Essi non conservano le ceneri di bambini piccoli. Piansero tanto; anche noi 
intorno piangevamo ». 


Anche i corpi del nemici vinti vengono in genere bruciati, ma fuori del 
proprio sciapuno; le ossa, di solito, non vengono neppure raccolte, ma ricoperte 
con grandi foglie. Se nello sciapuno si trovano donne appartenenti al gruppo ne- 
mico, i vincitori permettono loro di raccogliere le ossa bruciate e conservarle. 

Con i Mahekototeri viveva un bambino Sciamatari, prigioniero; un giorno 
fu ucciso. « Il tusciaua Mahekototeri non volle che lo bruciassero dentro allo 
sciapuno: — Non voglio che bruciate qui dentro il corpo di un figlio di Scia- 
matari; bruciatelo dietro allo sciapuno —. Fu la madre di Akawe che fece le 
legna per bruciare il bambino alla riva dell’igarapé. La vecchia raccolse le ossa 
per fare reaho l’anno seguente ». 

Quando i Namoeteri uccisero il capo Sciamatari dentro al loro sciapuno, 


(*) Barker #9 afferma che, qualche volta, ha visto ingerire, da Waika dell'Alto 
Orinoco, anche ceneri di cani. 
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non vollero lasciare il corpo del morto nella piazza centrale, ma lo trascinarono 
lontano, dove lo bruciarono insieme ai cadaveri di altri Sciamatari 49. 

« Il giorno dopo, finita la pioggia, il tusciaua disse: — Andate a finire di bru- 
ciare quei corpi, perché non imputridiscano -. Andarono il fratello di Fusiwe, 
il genero e un altro uomo. 

«...La vecchia sorella riunì le ossa del tusciaua; raccolse solo i pezzi grossi 
e ricoprì gli altri resti con grandi foglie. Mise quelle ossa bruciate nel paniere e 
poi collocò il paniere nel grande cesto. Ma non volle raccogliere le ossa del- 
l’altro fratello: le donne Namoeteri le avevano detto: — Questo fratello venne, 
raccontò tutto; è stato lui, che ha fatto uccidere il vostro tusciaua —. Quelle ossa 
le raccolse una Sciamatarignuma, nuora dello zio del tusciaua, capo dei Pata- 
naweteri. 

«...Dopo qualche giorno Sciamawe, fratello di Fusiwe, disse: — Andiamo 
a prendere le ossa restate di quel capo Sciamatari, che la vecchia non ha raccolto. 
Quando faremo un reaho, faremo un buco in terra all’orlo del fuoco, gette- 
remo dentro quelle ceneri e mangeremo mingau di banane —. Essi fanno così 
con le ossa dei cani. 

« Raccolsero quelle ossa e ne empirono quattro cuie, che misero in un cesto. 
Una Sciamatarignuma dipinse il cesto di rosso, con linee ondulate, lo foderò con 
foglie e lo chiuse ». 


Non è chiaro se questa cerimonia del seppellimento delle ceneri, riservata 
ai nemici e ai cani, sia di disprezzo per la memoria o invece di parziale omag- 
gio al morto, o abbia la funzione di eliminare le ossa per allontanare il Poré, cioè 
l'ombra minacciosa del morto. 


Uccisione del capo Namoeteri Fusiwe e cerimonie funebri. 


La descrizione dell’uccisione del capo Namoeteri Fusiwe e delle cerimonie 
funebri che ne seguirono, riunisce aspetti fondameritali della vita e dei sentimenti 
degli Yano4ma. La vendetta giurata sulle ceneri di Fusiwe si è conclusa con un 
eccidio, del quale ha avuto notizia anche Barker 419), 

Questo è il racconto angosciato della Valero 119. 

«Dopo poco cadde pioggia e ci svegliammo; Fusiwe mi disse: — Domat- 
tina, quando ti alzerai, prendi cinque foglie di tabacco da quel paniere, passale 


(Foto Padre Cocco) 
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(Foto Padre Cocco) 


168. 169, ROGO DI UN IGNEWETERI. LE DUE FOTO MOSTRANO FASI SUCCES- 
SIVE DELLA CREMAZIONE DEL CADAVERE. NELLA FOTO A SINISTRA 
IL FUOCO È APPENA ACCESO; A DESTRA TUTTO IL ROGO ARDE 
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nella cenere calda e prepara il tabacco ben duro, ben grande. Dopo che sarò 
morto, mettilo nella mia bocca —. Quel tabacco, egli continuò, non lo userò più. 
Quel tabacco sarà tutto bruciato —. Io non risposi; sembrava che qualcuno gli 
dicesse quello che stava per succedere o che egli lo vedesse. Presi quelle foglie 
lunghe di tabacco e le preparai. 

«... Cominciava a piovigginare; io mi alzai e guardai dove stavano i ta- 
piri dei Patanaweteri; non vidi nessuno e sentii silenzio. L’altra moglie del tu- 
sciaua mi disser — Fa alzare tuo marito che ancora dorme; gli altri sono andati 
via quasi tutti e stanno salendo il monte —. Scossi la sua amaca, dicendo: —- Alzati! 
I Patanaweteri stanno già quasi tutti camminando; e siamo restati qui noi soli —. 
Si sedette nella sua amaca: — Ho sognato tanto male, mi disse. Ho sognato che 
questa gente aveva preso ceneri bollenti e le sfregava sul mio volto; tutto mi bru- 
ciava. Credo che fosse quel fuoco col quale mi devono bruciare. Ho sognato molto 
male; credo che mi uccideranno —. Io risposi: — Tu pensi solo alla morte; 
hai cercato la lotta con questa gente e ora pensi solo alla morte —. 

« Mio figlio, intanto, si mise a litigare con un fratellino, figlio di quella moglie 
che era morta. Sembra che il piccolo avesse dato un morso a mio figlio; mio 
figlio gli aveva dato una spinta e lo aveva fatto cadere. Allora il tusciaua disse: 
- Voi, tutto il tempo, state litigando. Prendo le vostre teste e le sbatto l’una contro 
l’altra, poi vi sbatto per terra: attenti, che sono inquieto. Quando mi avranno 
ucciso, continuerete ancora a litigare? Voi, che dovreste amarvi, voi che tra 
poco sarete senza più padre -. 

« Poi chiese: — Dove è il cesto con i figli piccoli della cagna? —. ... L’altra 
moglie prese il cesto e glielo passò; egli legò bene la corda nel cesto, perché il 
bambino potesse portarlo. Mentre legava, mi chiese: — È lunga giusta? — Allun- 
gala un po’ —, risposi. 

« Improvvisa, tak, arrivò una frecciata. Non vidi la freccia, sentii solo la 
moglie giovane che gridava: — Ah, padre di mia figlia! —. La freccia era passata 
sopra alla testa del mio bambino ed era entrata nel ventre del tusciaua. Vicini, 
tutti dipinti di nero, io vidi correre 1 Pisciaanseteri. 

«...Un’altra freccia avvelenata con curaro, intanto, aveva colpito il tu- 
sciaua alla spalla. Il tusciaua non fece un grido; solo il bambino gridava di 
paura. Stava dritto: da quella ferita grande nella pancia, fatta con punta di 
bambù, usciva l’intestino lungo, con quel grasso giallo. Fece alcuni passi, 
cercò di reggersi, ma cadde. — Questa volta mi hanno ucciso —, mormorò. Il 
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fratello lo abbracciò, il genero venne correndo con la figlia e lo portarono sotto 
un tapiri. Gli altri fratelli corsero avanti per avvisare il vecchio tusciaua Pata- 
naweteri, suo zio. 

« Arrivò il vecchio, correndo; batteva le mani e diceva nel pianto: — Figlio 
mio, figlio mio! Hanno ucciso mio figlio! —. La figlia cercava di rimettere dentro 
il budello lungo col grasso, spingendo con le dita. Metteva, metteva e spingeva. 
Presero corteccia di albero e lo fasciarono sopra alla ferita, per non far più uscire 
l’intestino. Il vecchio piangeva e batteva le mani. — Padre, disse lentamente 
Fusiwe, questa volta la freccia ha trovato dove sta la morte —; la figlia, intanto, 
continuava a tenere la mano sopra alla ferita, per non far uscire l’intestino. 

« Arrivò correndo anche il vecchio capo dei Gnaminaweterì e si mise a tirar 
fuori la punta della freccia con curaro: — Non è questa che mi uccide, disse il 
tusciaua; l’altra mi ha già ucciso —. Fusiwe guardò intorno e disse: — Dov’è mio 
figlio ? — Gercava il mio figlio più grande, che stava sulle mie ginocchia, accanto 
al fratellino malato; anche l’altro bambino di quella donna morta si era appog- 
giato, per la paura, sulla mia schiena. 

« Mio figlio si avvicinò al padre; Fusiwe prese la sua mano: — Ah! Mio fi- 
glio! —. Poi disse a me: — I tuoi sono ancora vivi; cercali, vai da loro, perché 
non vivrai bene con i nostri figli in questa terra. Ho dolore di lasciare i miei figli —. 
Così morì, con la mano stretta in quella del bambino; non un solo grido di 
dolore. Quando il bambino sentì che non respirava più, gridò di paura. Così 
morì. Subito. 


«...Passarono resina sul tronco dove stava legata l’amaca del morto e at- 
taccarono sopra al tronco penne bianche come cotone. Poi la sorella cominciò 
a dipingere con urucù rosso il corpo di Fusiwe; chiamò Tokoma [la moglie più 
giovane del morto], perché sapeva disegnare più bello di tutte. Con quella piccola 
liana masticata ella disegnò linee un po’ marroni, usando colore fatto con pasta 
di urucù e ceneri; fece sulla fronte una larga stricia, sul volto linee sottili di 
serpente; intorno alla bocca, linee sottili. 

« Il fratello di Fusiwe mi chiese il recipiente di legno, dove stavano le sue 
penne; io glielo detti ed egli lo aprì; prese le penne e le sistemò sulle braccia, 
sulle orecchie, nel labbro inferiore del morto: era bello; sembrava che stesse 
dormendo. 

« Il bambino si avvicinava all’amaca del padre, la tirava, la scuoteva. 
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«...Sciamawe [il fratello di Fusiwe, divenuto il nuovo capo] mandò ad ab- 
battere tronchi per bruciare il corpo; fecero cadere un grande albero e, sotto 
alla pioggia, cominciarono a romperlo. 

«Io stavo da una parte, seduta con i miei piccoli e, vicino a me, la moglie 
Aramamiseterignuma, che non aveva parenti, con le due bambine; avevo grande 
tristezza e pensavo: — Dove andrò ora? Cosa farò ?_ Sono più sola che mai! 
Quando era vivo, avevo dove stare; ma ora? Non ho padre, non ho madre, non 
ho parenti! — Pensavo e piangevo. 

« Prepararono il rogo; furono gli Gnaminaweteri, tutti dipinti di nero, a 
fare il fuoco. Tolsero l’amaca con il corpo dal tronco dove era appesa e la mi- 
sero nel fuoco, ricoprendola, poi, con tanta legna. Quegli uomini facevano urla 
come scimmie; intorno, si udivano pianti da tutte le parti. Piangevano anche le 
donne Patanaweteri, che erano state contro di noi: avevano rabbia, ma pian- 
gevano. 

«... Venne da me, piangendo, la moglie del vecchio zio Patanaweteri e mi 
chiese l’arco e la faretra con le punte avvelenate; prese anche un altro arco e le 
punte a gancio che aveva l’altra moglie, quella giovane: li bruciarono ... 

« ...Tutti piangevano, piangevano. Il fratello più piccolo piangeva meno 
degli altri e mi guardava. Io, da sola col mio figlio malato, piangevo, mentre 
cadeva la pioggia. La pioggia era forte; ma il fuoco era alto, faceva hua... 
hua...; le fiamme sì alzavano. 

« Cominciarono a bruciare il corpo verso l’una; quando cadde la notte, era 
bruciato tutto, restava solo un po’ di fegato e di intestino. Allora sospesero que- 
gli organi un po’ in alto sopra alle fiamme e tutto bruciò. Coprirono poi tutte le 


ossa per raccoglierle la mattina dopo. 


«.:.Quella notte Tokoma, la moglie giovane, non dormì. Poré era venuto; 
la tirava, la scuoteva nella sua rete, le prendeva una mano con la sua mano 
fredda. Io non avevo paura; non mì successe nulla, non sentii nulla. Ogni mo- 
mento ella scendeva dall’amaca per ravvivare il fuoco, mì svegliava e diceva: 
— Madre di bambino, ravviva il fuoco; qui c'è gente —; ma non c’era nessuno. 
Ella diceva: — Mi ha scosso nell’amaca, mi ha soffiato sulla faccia sc...; ho 
aperto gli occhi e non ho visto nessuno —. 

« Neppure la Aramamiseterignuma con le bambine vide nulla, come me, 


quella notte. 
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« La mattina raccolsero le ossa bruciate: le raccolsero i tre fratelli, la so- 
rella, i cognati, il genero. Avevano fretta di finire prima che ricominciasse a 
piovere. Noi, mogli, non raccogliemmo nulla. 


« Il giorno dopo, quando avevano già riunito tutte le ossa bruciate, arrivò il 
tusciaua degli Hasubueteri che viveva vicino. Era un uomo forte, tarchiato e disse: 
— Io sono venuto qui; voglio sapere quando preparerete le ossa, perché ne voglio 
una cuia per me, separata; sarà il suo ricordo. Ne mangerò poco per volta e ogni 
volta lo vendicherò sui Pisciaanseteri. Passeranno poche lune; ne prenderò 
ancora un po’ e di nuovo lo vendicherò. Se voi non lo vendicherete, saremo noi 
a vendicarlo. È più facile per noi ritrovare i Pisciaanseteri, attaccarli, ucciderli —. 
Disse, poi, che se non gli davano quelle ceneri, non aveva il diritto di vendicare 
il morto e uccidere i Pisciaanseteri. 

« Sciamawe disse: — Noi siamo in viaggio e non abbiamo banane. La mia 
intenzione è di preparare le ossa là, nel nostro sciapuno, nel suo sciapuno. Non 
voglio preparare le ossa di mio fratello in terra di altri, né in piccoli tapiri, ma 
nel grande sciapuno. È stato il nostro capo —. 

« Il tusciaua Hasubueteri rispose: — Voi non avete banane; domani man- 
derò a portarvi tutte le banane di cui avrete bisogno —. (Figg. 170, 171). 

« Allora il vecchio tusciaua dei Patanaweteri disse a Sciamawe: — Egli ha 
chiesto una cuia delle ceneri per poterlo vendicare. Se gli daremo quelle ceneri, 
quando le mangerà, ci inviterà e andremo insieme a vendicarlo. Così, quando 
noi mangeremo le ceneri che resteranno con noi, lo inviteremo e lui verrà. Gli 
Hasubueteri sono tanti e sono waiteri -—. 

« Noì non andammo nello sciapuno degli Hasubueteri, ma restammo in quei 
tapiri nel bosco. Il giorno dopo arrivarono cinque giovani, portando grappoli di 
banane; dopo altri due giorni ne arrivarono altri sempre con banane. 

« ... Dopo sei giorni, appena le banane erano diventate mature, Scia- 
mawe disse: — Oggi faremo il mingau di banane —. Fece tagliare legna e 
preparare tre grandi pentole di mingau di banane, poi mandò a invitare gli 
Hasubucteri. 


« Il vecchio capo Gnaminaweteri aveva preparato un tronco ben bruciato 
dentro; lo dipinsero bene: nero dentro, rosso fuori e vi attaccarono intorno penne 
bianche come cotone. Ornarono anche il grande bastone cilindrico, con cui avreb- 


170. 171. IL TRASPORTO DELLE BANANE: KOHOROSCIWETARI 
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bero pestato le ossa; lo disegnarono con linee ondulate e ci misero penne in cima 
e nel mezzo. 

« Gli Gnaminaweteri, che pestarono le ossa, si dipinsero con urucù nero. Bat- 
tevano forte col palo nel tronco e a ogni colpo le ossa si sbriciolavano tutte. Le 
passarono più volte attraverso una specie di setaccio piatto, che chiamano scio- 
tekeheke, che la moglie Aramamiseterignuma aveva tessuto. Era molto bello, 
dipinto con linee ondulate di urucù rosso e punti neri dentro ogni curva. Men- 
tre preparavano le ceneri, tutti piangevano. Riempirono poi con quelle ceneri 
delle cuie con bocca piccola. 

« Il tusciaua Hasubueteri prese una cuia grande, che aveva portato lui 
stesso; il tusciaua degli Ascitueteri, che era anche parente di Fusiwe, ne prese 
un’altra più piccola. Sciamawe ne prese due; il vecchio zio, tusciaua dei Pata- 
naweteri, altre due e una il figlio dello zio. Ne restarono quattro; la Aramami- 
seterignuma, che dopo quella che morì era la moglie più vecchia, le prese in 
consegna. Dissero che le avrebbero conservate, finché questi miei due figli fos- 
sero diventati grandi, perché potessero poi vendicare anche loro il padre contro 
i Pisciaanseteri. Io, però, pensavo: — Parlano invano; io non resterò con loro; il 
padre, morendo, mi ha detto di portarli via —. 

« Mio figlio continuava sempre a dirmi: —- Mamma, voglio andare da mio 
padre —; ma suo padre non esisteva più. La zia gli diceva: — Non lo cercare più, 
è andato via —; ma il bambino, piangendo, chiamava: — Habemi, habemi ! Padre 
mio, padre mio! —. 

« Una donna Hasubueteri si avvicinò e gli disse: - Non piangere più; tu sei 
wahati (freddo); ma anche i figli di quelli che hanno ucciso tuo padre divente- 
ranno wahati. Anche la loro bocca dirà: — Padre, padre, e cercheranno il 
padre, perché tra poco i loro padri saranno tutti uccisi — » (3). 


(1) Le guerre tra Pisciaanseteri e Patanaweteri (sottogruppo dei Namoeteri) 
continuano ancora oggi. Riferisce Padre Cocco che, all’inizio del corrente anno 1965, 
i Monoteri (sottogruppo dei Pisciaanseteri) avrebbero ucciso due Patanaweteri, 1 quali 
a loro volta hanno assalito e ucciso il capo Monoteri e il fratello del capo. Subito 
dopo, nel mese di maggio, si sono riuniti nello sciapuno dei Monoteri nel Rio Mavaca 
guerrieri di altri raggruppamenti. Sono state mostrate a tutti i convenuti le frecce 
estratte dai corpi delle vittime e sono state distribuite ai capi nemici Je cuie con le 
ceneri del morto capo. Padre Cocco ha visto, poi, durante questa cerimonia solenne e 
minacciosa, tre capi mettersi vicini l’uno all’altro, quasi abbracciandosi. 


(Foto Padre Cocco) 


172. SCENA DI ENDOCANNIBALISMO. INGESTIONE DELLE CENERI DELLA MORTA MOGLIE DEL 


CAPO WITUKAIATERI, IN PAPPA DI BANANE: SCIAPUNO DEI WITUKAIATERI, L’UOMO 


COL FUCILE È IL NOSTRO INTERPRETE, CAPO DEGLI IGNEWETERI, PARENTE DELLA 


DONNA MORTA 


483 


II - Esseri soprannaturali. 


Tutti i miti e le leggende degli YanoA4ma rivelano in modo evidente un col- 
loquio costante degli Yano4ma con la natura che li circonda. 

Essi credono che, un tempo, anche gli animali siano stati uomini: questi 
animali-uomini avrebbero insegnato la cultura e l’uso delle piante utili. Negli 
alti e inaccessibili monti vivono gli Hekur4, spiriti degli animali, delle piante, 
degli astri, dei fenomeni della natura; l’uomo fa parte di questo mondo. La 
stessa parole Hekurà, o Sciapori, indica lo spirito e l’uomo che sa chiamarlo. Il 
torace dell’uomo Hekur4 diventa la casa degli Hekur4, spiriti della natura. 

Nella foresta esistono anche esseri soprannaturali, che essi immaginano con 
caratteri ben definiti: uomini dall’aspetto pauroso, tutti ricoperti di peli e con i 
piedi rivolti all’indietro, simili ai Curupira degli altri Indi del Rio Negro; altri 
piccoli nani, che abitano in fondo alle acque dei fiumi; donne bellissime che 
attraggono gli uomini e li abbandonano sperduti nel bosco senza fine, ecc. 

La vita dei morti si fonde con la vita dei vivi. L’anima del morto si aggira 
come un incubo intorno alle sue ossa: è il Poré, o Porcana, ombra paurosa 
e ostile. Ai vivi tocca un dovere irrevocabile: dar pace all'anima del morto, 
vendicandolo e rispettandone la memoria, come se fosse vivo. Quando tutte le 
ceneri del morto saranno state ingerite dalle persone care, l’anima Poreana 
potrà, allora, andare nel felice mondo dei morti, vicino al figlio del ‘Tuono. 
Esiste però una condizione: che in vita non abbia rifiutato il suo a chi ne 
aveva bisogno. È la loro prima legge morale. 
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Questo mondo irreale, evocato dall'ambiente di penombra e di paura della 
foresta, reso ancor più misterioso ed eccitante dalle droghe allucinogene che gli 
uomini prendono abbondantemente, avvince e domina; la stessa Valero, pur 
conservando il suo spirito critico, ci ha narrato miti e leggende Yano4ma, con il 
rispetto religioso che si ha per qualche cosa di ignoto e che, forse, esiste. 

Notizie sulla vita spirituale degli YanoAma sono state raccolte dagli altri 
studiosi che hanno avvicinato questi Indi. Rimandiamo, quindi, ai lavori di Bar- 
ker 418-419, Anduze 420), Wilbert ®®, Becher 2 e segnaliamo in modo partico- 
lare il recentissimo lavoro di Zerries 9 sui Waika. 

Riportiamo qui, ancora una volta, la testimonianza della Valero. 
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Siruruwe. 


« Nella foresta ci sono spiriti che vengono vicino agli sciapuni e gridano, 
uno da una parte, uno dall’altra: allora, soffia un vento forte. Gli Sciapori si 
riuniscono tutti e i bambini vanno vicino alle loro madri; le vecchie bruciano i 
peperoncini e soffiano il fumo nella direzione da cui sono venuti quei canti e 
quelle grida. Gli uomini non escono, perché hanno paura. 

« Siruru, o Siruruwe, è uno spirito che vaga di notte. Assomiglia a quello che 
nel Rio Negro chiamano Curupira. Gli uomini invocano a volte Hekurà di Siru- 


ruwe, che chiamano Sirurupariwe ». 


« Una volta Rasciawe si perdette nel bosco mentre cacciava: ci raccontò che 
si arrampicava sugli alberi più alti, chiamando: — Aipanaanu, aipanaanu... —. 


Sentì, infine, rispondere dall’altra parte del monte: — Ehece... —. Gridò di nuovo 
per chiamare i compagni: — Aipe, Aipanaanu... — e risentì la voce che rispon- 
deva: — Eheee... —. Dissero, poi, che era stato Siruruwe a rispondere. Rascia- 


we si spaventò ». 


« Quando nello sciapuno c’è una donna gravida, Siruruwe diventa feroce; 
entra, mangia la gente succhiandola e lascia solo la pelle. Nel bosco, quando gli 
uomini vedono impronte di piedi umani, cercano di capire se sono rivolte indietro, 
per sapere se è passato Siruruwe. 

« lo non l’ho mai visto, ma di notte l’ho sentito gridare. Ha una voce forte 
da uomo e fa: — Curi, curi, curi, siri, ro, ro, ro, curi, curi, curi —. Mi fa- 
ceva tanta paura ». 
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Siruruwe e la pelle di Kasciohewe (Namoeteri e altri). 


« Dicevano che, anticamente, uno YanoAma di nome Kasciohewe e un 
altro uomo andarono con le loro mogli nel bosco, lontani lontani dallo sciapuno. 
Vivevano in due tapiri. Un giorno i due uomini andarono a caccia, lasciando 
sole le donne. Poco dopo venne un giovane con molti capelli e pieno di peli; 
parlò con le donne. Il giorno seguente ritornò, portò caccia, mutum, inambù e 
altri animali e li regalò alla donna di Kasciohewe. La sera, Kasciohewe vide la 
moglie che cucinava e chiese chi avesse portato la caccia. La moglie raccontò 
tutto. 

« Continuò, così, per molto tempo, senza che Kasciohewe pensasse male; il 
giorno andava a caccia e non aveva sospetti. Siruruwe, invece, voleva quelle 
donne. L’altra donna avvisò il marito, dicendo che quell'uomo che veniva a 
portare caccia non era un uomo, perché gli YanoAma non hanno tanti capelli 
sulla testa e peli sul corpo. 

« La moglie di Kasciohewe mandava tutti i giorni il marito a caccia, perché 
voleva incontrarsi con quello; finalmente, un giorno, risultò gravida. 

« Kasciohewe, quel giorno, non andò a caccia, ma si nascose. La sera, Siru- 
ruwe non gridò da lontano, ma fece il suo grido solo quando era già vicino; 
afferrò Kasciohewe e lo succhiò. Restò solo la pelle, che appese ai tronchi 
della capanna. 

« Le due donne e l’altro uomo fuggirono di paura; ma Siruruwe raggiunse 
l’altro uomo, gli legò le gambe con le braccia, come si legano le scimmie, se lo 
appese dietro e lo portò via con sé, per mangiarselo. 

« Anche la donna di Kasciohewe, essi dicono, fu presa da Siruruwe e poi 
morì. 

«Quando gli Sciapori invocano Hekurà di Kasciohewe, cantano e dicono che 
quei due tapiri ancora esistono e su uno c’è la pelle appesa di Kasciohewe —. 


« Ci sono anche Siruruwe più piccoli; i loro capelli lunghi strisciano per 
terra. Dicono che, di mattina presto, si sentono come colpi di ascia sulle piante: 
tak, tak...; sono loro che battono col guscio di un piccolo jabuti (tarta- 
ruga) sugli alberi e poi se ne vanno. Ritornano la sera, riprendono quella 
piccola tartaruga e battono di nuovo. 

« Anche gli uccelli picchi battono sulle piante; ma il rumore è diverso, si 
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riconosce; poi gli uccelli battono in alto, mentre quegli spiriti battono vicini 
a terra ». 

La Valero non ha avuto vergogna nel confessare che crede all’esistenza di 
questi spiriti del bosco, dicendo: 

« Ci sono questi piccoli spiriti anche qui vicino, nella Serra di Uaupés; 
li ho sentiti anche l’altra notte. Il loro canto è: — La, la, la, gruu; la, la, la, la, 
gruu, curi, curi —. Io, un tempo, non credevo che esistessero; ma esistono. Una 
mia parente restò, una notte, sola nel bosco con la bambina. Di mattina presto 
sentì passare vicino qualcuno senza vedere nulla. Lo spirito lanciò il suo jabutf 
contro l’albero, sotto il quale stava la donna e la bambina si spaventò. Lo spirito 
lanciò nuovamente lo jabuti e la bambina si mise a piangere. Lo spirito, allora; 
disse: - Mai questo albero ha pianto! Chi ci sarà ? -. La donna sentì che quel- 
l’essere andava intorno all’albero per vedere; mise il petto nella bocca della 
bambina per non farla piangere e attese terrorizzata in silenzio. Finalmente 
sentì che si allontanava; allora si alzò e guardò. Lo vide da lontano; era piccolo, 
tutto coperto di peli del colore grigio-cenere della piassaba, che arrivavano fino 
in terra. Trovò anche il piccolo jabutf; era una di quelle tartarughine con mac- 
chiette bianche. 


« Anch'io, questa notte, ho risentito bene il fischio del piccolo Siruruwe ». 


A giustificazione di queste parole della Helena, che indicano chiaramente 
l’atmosfera di paura creata dalla foresta, dirò ‘che una notte, dormendo nella 
foresta dell’Alto Cauaburi, ho ascoltato più volte il rumore di colpi, come di 
una scure contro un albero. Mi rendevo perfettamente conto che ciò non era as- 
solutamente possibile; ma non potevo immaginare cosa altro potesse essere. 
Aspettai, sveglio, che cominciasse a spuntare il giorno; ma, con la luce, anche 
quei colpi cessarono. 
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(Foto Baschieri) 
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Gli Amabhini, 


« Un giorno — dice la Valero * — un bambino uscì da una delle grandi 
entrate dello sciapuno Namoeteri. La madre, appena sì accorse che il figlio si era 
allontanato, chiese: — Dov'è mio figlio ? Sarà forse andato all’igarapé con gli 
altri bambini ? -. Lo cercarono, lo cercarono; ma non c’era e gli altri bambini 
non lo avevano visto. Il padre, che era figlio dello zio del tusciaua, chiedeva: 
— Avete forse visto mio figlio ? Non è forse venuto qui? —. 

« L’uomo era tanto spaventato, andava come impazzito: era il suo primo 
figlio. Nella notte andò con la madre, la moglie e il fratello a cercarlo con tiz- 
zoni accesi nel bosco, chiamando disperatamente: - Sciamatari, Sciamatari —. 
La madre del piccolo era Sciamatari ed essi chiamavano il bambino, Scia- 
matari. Tornarono allo sciapuno al mattino. Erano andati lontano, fino alla riva 
di un grande fiume, perché pensavano che gli « incantati », che vivono nei loro 
belli sciapuni sotto l’acqua, lo avessero preso e portato con loro. Questi « in- 
cantati », che essi vedono quando inalano epenà, ruberebbero uomini, fan- 
ciulle, bambini e li porterebbero con loro sott'acqua, da cui non li farebbero più 
tornare. 

« Per tre giorni cercarono il bambino. Dopo tre giorni decisero di andare lon- 
tano, verso la sorgente di un igarapé, dove l’acqua esce da una buca fangosa. 
Noi andavamo sempre da quelle parti a prendere frutta di cacao selvatico, perché 
l’igarapé, piccolo, bello, aveva la riva scoscesa e piena di alberi di cacao. 

« Dissero poi che, vicino a quelle sorgenti, finalmente videro il bambino 
seduto su un tronco; era tutto dipinto di fango bianco, con linee di serpente sul 
corpo, sulle guance e sul mento. Il padre disse sottovoce: — Guarda Sciamatari; 
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sta seduto là —. La madre lo chiamò; il bambino guardò e cadde nell’acqua 
dell’igarapé. Corsero, arrivarono là; ma non c’era più nulla. Le orme del bam- 
bino, però, erano ancora là; in quella piccola spiaggia fangosa. 

« La donna chiamò; gli altri chiamarono. Quelli che stavano cercando vi- 
cino vennero e videro anch’essi le orme del bambino. 

« Uno che passò più tardi da quella parte disse che ascoltò il bambino pian- 
gere e chiamare: — Napemi, Napemi, Madre mia, madre mia -; corse, ma non 
vide nulla. Il quarto giorno, i vecchi Sciapori dissero che gli Amabhini, quelli del- 
l’acqua, avevano rubato e portato con loro il piccolo. Gli Amahini sono omiciat- 
toli, che vivono sotto terra. 

« La mattina successiva tornarono a cercare il piccolo, quando era ancora 
buio, dicendo: — Chi sa; forse essi sono soliti comparire presto in quelle sorgenti 
dell’igarapé ? —. Raccontarono che, quando il giorno si fece chiaro, rividero 
il bambino seduto nello stesso posto, tutto dipinto. Gli Sciapori, nella notte, 
avevano preso epenà e soffiato sugli Amahini, per tenerli lontani. 

« Il tronco su cui il piccolo stava seduto sopra l’igarapé dondolava e il bam- 
bino si teneva con le mani a un ramo. Gli uomini si avvicinarono silenziosi, 
passarono dietro senza farsi vedere dal piccolo; quando furono vicini, il padre 
fece un balzo e lo prese per un braccio. 

« Fusiwe, che stava cercando da un’altra parte, ascoltò le grida e corse an- 
che lui; il piccolo era là, tutto dipinto. 

« Dissero, poi, che gli Amahini lo avevano preso; lo bastonavano sempre con 
liane. Era tutto paonazzo sul sedere, sulla schiena, sulle gambe. Gli chiesero: 
— Cosa mangiavi? —. Il bambino era intelligente, ma non parlava ancora; 
diceva solo: — Nape, hape. Mamma, padre -; però, già camminava bene e 
frecciava col suo piccolo arco. 

« L’ultimo giorno, gli « incantati » non lo avevano dipinto con fango bianco, 
ma con strisce di urucù rosso su tutto il corpo. Il bambino divenne grandicello, 
ma non ricordò mai nulla. Il padre se lo portava dietro a caccia, ma lo faceva 
arrampicare sugli alberi tutte le volte che doveva inseguire gli animali, perché 
temeva che gli Amahini tornassero a riprenderlo. La madre spesso bruciava 
peperoni e lanciava quel fumo su di lui per proteggerlo » (1). 


(1) Agli Amahini, o Amajini, piccole creature dall’aspetto simile a omiciat- 
toli, che vivono sotto terra e nel fondo delle acque, fanno ampio riferimento Barker 125) 
e Zerries 129), 
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Kumareme, la incantatrice, 


Molto simile a una figura della mitologia greco-romana è la Kumareme 
descritta dalla Valero. 

« Kumareme è uno spirito-donna. Dicono che, quando il tempo diventa 
scuro, a volte si sente una voce di donna gridare: — Ehee.. -. Io non ci cre- 
devo, ma poi l’ho sentita gridare nel bosco e ho dovuto crederci; però non la ho 
mai vista. È una donna bellissima, con capelli lunghi, che la circondano tutta. 
Non si può neppure parlare di lei; gli uomini che la vedono ne restano incan- 
tati. Il corpo è bello, senza pitture, ma tutto avvolto dai capelli ». 


Kumareme e il capo Fusiwe (Namoeteri). 


« Il tusciaua Fusiwe 4? mi diceva che, quando sentiva gridare nel bosco una 
voce di donna, prendeva l’arco e le frecce e correva. Una volta si era nasco- 
sto col fratello dietro un albero di lunaru e l’aveva vista passare correndo. Éra 
bellissima, tutta avvolta da capelli. Se guarda un uomo, lo fa impazzire; l’uomo 
corre dietro al suo grido e si perde nel bosco. 

« Quando raccontò di Kumareme, la vecchia madre gli disse: — Siete stati 
sciocchi a cercar di vederla. Vi ha guardato, ma non vi ha visti; se vi avesse 
guardato proprio negli occhi, le sareste corsi dietro e vi sareste perduti. Voi 
che avete molti figli, come non avete paura di andare a vedere Kumareme ? 
Ella vi attira e vi porta via; 1 vostri figli restano, poi, soli nelle mani degli altri —. 
Da quella volta non cercarono più di vedere Kumareme. 
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« Fusiwe, quando prendeva epen4, diceva: — Hekur4 di Kumareme viene 
da lontano, attirando dietro a sé Hekurà da altri monti, perché è tanto bella —. 


« Una volta, nello sciapuno, stavo con i bambini mangiando frutta di muramu, 
quando si sentì da lontano il grido di Kumareme. La vecchia nonna disse: — Nes- 
suno risponda: è Kumareme —. Il cielo, intanto, si era fatto scuro ed era venuto un 
gran vento che soffiava fortissimo. Sentivamo cadere gli alberi nella foresta e 
Kumareme che. gridava: — Ehee... —. 

« La vecchia afferrò un palo e cominciò a battere sul tronco che sorreggeva 
lo sciapuno. Voleva che gli Hekur4 di mio marito si svegliassero e corressero a 
difenderci; gridava: — Alzatevi, alzatevi; il vostro padrone non c’è. Svegliatevi. 
venite a difendere i nostri figli, perché il vostro padrone non c’è —. Diceva così 
perché gli uomini erano andati a caccia. 

« Noi tutti, donne e bambini, ci riunimmo vicini, pieni di paura ». 


Kumareme e il fratello di Aktawe (Punabueteri e altri). 


Anche tra alcuni raggruppamenti dell’ Alto Orinoco, la Valero ha ascoltato 
la stessa leggenda di Kumareme: 48 

« Una sera si sollevò un vento forte e si udì un grido di donna. Akawe e il 
fratello presero le frecce e uscirono correndo; la voce veniva da una terra ferma 
lontana (*). 

« Io ero gravida del mio terzo figlio e una vecchia mi chiese: — Ha gridato 
Kumareme o Siruruwe ? Se è stato Siruruwe, stanotte ci divorerà, perché, quando 
c'è una donna gravida, diventa feroce. Viene, entra, succhia la gente e resta 
solo la pelle —. Io avevo paura davvero; tutte le donne avevano tanta paura. 
Nella notte sentimmo di nuovo il grido. Era Kumareme. 

« Cera festa dai Raharaweteri, che vivevano molto lontano; una sorella, 
la madre e altri parenti di Akawe erano andati a quella festa. 

« Il fratello di Akawe inseguì quel grido e non tornò; noi pensavamo che fos- 
sero stati i nemici a ucciderlo e avevamo molta paura. La sua piccola moglie 
piangeva, quei giorni. Quando tornò, raccontò che aveva inseguito il grido di 
Kumareme; lui gridava, lei rispondeva e così, sempre correndo, si era perduto 


(4) Nel linguaggio amazzonico, la terra ferma è quella che non viene sommersa 
dalle acque dei fiumi in piena. 
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nella foresta. Finalmente le arrivò vicino. Kumareme gli chiese: — Cosa vuoi ? 
Perché mi segui? Io vado per il mio cammino; vuoi morire e per questo mi 
segui ? —. Disse che, dopo quattro giorni che la inseguiva, apparve nel bosco un 
bambino e gli disse: — Vieni, ti accompagnerò —-. Kumareme stava seduta e 
guardava verso di lui. Egli si sarebbe voluto avvicinare, ma non riusciva: era 
come ubriaco. Essi dicono che Kumareme non diventa mai vecchia e non muore; 
ruba gli uomini, che poi restano sempre con lei. 

« Raccontò che Kumareme gli disse: — Perché mi hai seguita? Ho pena della 
tua donna, che è sola col tuo piccolo bambino che piange. Questa volta ti lascio 
ritornare; un’altra volta, se verrai dietro al mio grido, non ti lascerò più tornare — 

« Il bambino allora gli disse: — Vieni con me; ti lascerò nello sciapuno dove 
sta tua sorella —. Quel bambino non era umano; il fratello di Akawe non capì 
se fosse figlio di Kumareme o Poré. Camminò dietro al bambino come ubriaco; 
disse che cadeva, si sedeva, si rialzava. Arrivarono avanti allo sciapuno dei Raha- 
raweteri. Il bambino lo spinse leggermente e gli disse: — Entra; entra qui —. 
Quando entrò, gli uomini gridarono: - Haw, au, au, au; ecco, arriva nostro 
cognato —. Egli si fermò nel mezzo della piazza; la sorella corse verso di lui, 
magro, tutto sudicio di fango. — Cosa hai ? —, gli chiese. Egli guardava senza ri- 
spondere. Non voleva sedersi; voleva fuggire di nuovo; gli uomini, allora, lo af- 
ferrarono e lo legarono nell’amaca. Gli Sciapori lo circondarono, presero il loro 
epenà e dissero che era stata Kumareme a farlo impazzire. 

« Egli continuò a vedere Kumareme per molto tempo. Diceva: — Madre, 
questa donna sta in piedi di fronte a me, guardandomi —. Nessuvo vedeva 
nulla: — Non vedo nulla; sono i cesti di pupugna, — rispondeva la madre. — 
- Spaventala, madre; colpiscila —. 

« Allora cominciarono a bruciare peperoncini, resine; gli Hekurà soffiarono su 
di lui e riuscirono ad allontanare Kumareme; solo allora cominciò a migliorare. 

« Credo che fu proprio Kumareme ad attirarlo, perché passò quelle notti, 
così, perso nel bosco ». 


Con Padre Cocco abbiamo chiesto informazioni su Kumareme al capo 
Igneweteri, il quale, però, non ha saputo o non ha voluto risponderci. Non siamo 
riusciti a capire se non avesse compresa la nostra domanda o se non volesse 
parlarne, come aveva fatto a proposito degli Yawari. 

Ho sentito nominare dalla Valero e dagli Indi interpreti anche altri esseri 


soprannaturali. 
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Altri esseri soprannaturali. 


Manacatari. 


Ha narrato la Valero: « C'è un altro spirito del bosco, che essi chiamano 
Manacaiari. Lancia grida che sembra un uomo. Dicono che, quando trova gente 
nel bosco, la uccide, trafiggendola con le sue unghie profondamente. A volte si 
sente un grido di uomo vicino allo sciapuno. Gli uomini pensano che i nemici 
stiano uccidendo qualcuno, corrono fuori e non trovano nessuno ». 


Omayali e Yawari. 


Il capo Igneweteri, aiutato nel racconto da altri Indi e nella traduzione da 
Padre Cocco, ci ha detto: « Omayali ha forma di uomo e dorme nel cielo. Un 
giorno si svegliò inquieto e soffiò sopra mia madre: subito la colse un dolore in 
tutto il corpo e nel ventre. Il vecchio mio padre, grande Sciapori, inalò epenà 
e lo fece fuggire. Omayali non compare nelle notti di Luna. Omayali fa venire 
malattie ai bambini ». 


Il capo disse che esiste anche Yawari: si rifiutò, però, di parlarne, perché 
« temeva che Yawari sarebbe poi venuto e lo avrebbe portato via con sé ». 

Ho registrato una scena di sciamanismo presso 1 Kohorosciwetari del Rio 
Cauaburi: più volte lo sciamano nominava Yawari. Evidentemente, anche questi 
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Yano4ma credono nello stesso ente soprannaturale. Zerries *9 dedica un im- 
portante studio a Omayali e Yawari, che considera figure soprannaturali, 
forse di origine estranea alla cultura Yano4ma. 


Yat. 


Sia presso gli Indi del Cauaburi, che dell’Ocamo, ho registrato scene di 
sciamanismo, durante le quali gli Sciapori cercavano di liberare i malati da Yai, 
lo spirito che, conficcando le sue unghie nelle carni, provoca le malattie. 


Okha. 


Padre Cocco mi riferiva che, poco tempo prima, era morto un vecchio Ignewe- 
teri. I Witukaiateri erano poi venuti a dire di aver visto i Pisciaanseteri lanciare 
malefici contro gli Igneweteri. Successivamente una donna Igneweteri aveva 
raccontato al suo tusciaua che il capo Pisciaanseteri (Monocosci) era venuto più 
volte cercando di rapirla: evidentemente essa si riferiva non al corpo, ma alla 
ombra del nemico. Da quel tempo gli Igneweteri si considerano nemici dei 
Pisciaanseteri e vivono in continua apprensione; ogni pochi giorni dicono di 
aver sentito strani rumori nel bosco. Tutti, allora, si dipingono di nero e corrono 
con archi e frecce: è stato Okha. 
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II - Alcuni miti. 


Le prime frammentarie notizie su una complessa mitologia YanoAma sono 
state scritte da Barker 4, il quale ricorda che i Waika dell’Alto Orinoco crede- 
rebbero nella esistenza di due grandi fiumi nel cielo, le cui acque verrebbero 
fatte cadere sulla terra da Omoa. Zerries 48) ha studiato, presso gli stessi Waika, 
i rapporti tra Omoa (che egli chiama Omaua) e le leggende della creazione. La 
stessa importante figura è stata ritrovata nella mitologia dei Sanema da Wilbert%), 
il quale pubblica anche un’interessante leggenda sull’origine dei due fratelli, 
Omao (= Omoa, Omaua, Omawe) e Soao (= Yoawe). 

Anch’io ho ascoltato miti e leggende presso gli Igneweteri del Rio Ocamo; 
la Valero, inoltre, me ne ha narrati altri dei Namoeteri. 

Mi sembra, perciò, utile trascrivere le iriformazioni, che ho potuto avere di- 
rettamente o attraverso alla Valero, perché permettono un confronto con quelle 
raccolte presso altri raggruppamenti e contribuiscono a dare una migliore cono- 
scenza del mondo soprannaturale YanoAma. 


(Foto Biocca) 


174. GIOVANE IGNEWETERI MENTRE SCAGLIA UNA FRECCIA 
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La Luna e l'origine degli Yanoama(). 


« Peripo (Luna) era uno Yanodma, che aveva preso per moglie Sidikari- 
gnuma (Stella), una bambina, che non lo voleva. La bambina fuggì; Peripo la 
raggiunse nella foresta, la gettò in terra, la calpestò coi piedi sulla testa e la ucci- 
se. Tirò fuori da dietro l’intestino della bambina, lo mise in foglie, poi lo fece bol- 
lire e bevette quel brodo. Si distese al Sole e si addormentò. Il Sole (Periposcii) 
era caldissimo; Peripo si svegliò pazzo. Incominciò, allora, a girare su se stesso 
e a innalzarsi. Il fratello di Sidikarignuma vide che Peripo fuggiva e avvisò i 
compagni. Tutti cercarono di frecciare Peripo, ma non ci riuscirono; finalmente 
Suhirina, il padre di Sidikarignuma, raggiunse Peripo, che ormai stava alto nel 
cielo, con una freccia nel fianco. Cominciarono, così, a cadere dalla Luna sulla 
terra gocce di sangue: ogni goccia si trasformò in uno Yano4ma. 

« Quando quelli che avevano frecciato videro cadere sulla terra tanti uomini, 
figli del sangue di Peripo, fuggirono profondamente nella foresta e si trasforma- 
rono in animali. : 

« Dal sangue della Luna nacquero solo uomini che cercarono di avere figli 
tra loro. Provarono, ma non riuscirono. Uno di essi, che non voleva provare con 
gli altri uomini, fece una sua capanna da solo su un albero alto: un altro venne 
a trovarlo. Egli, allora, si tagliò il polpaccio e lo fecondò: dalla sua gamba 
nacque, così, una donna. Ebbe una seconda gravidanza nella gamba e nacque 
una seconda donna. Da queste donne, con gli uomini, ebbero origine gli altri 
Yano4ma. Peripo è .ora la Luna e Sidikarignuma una Stella del cielo ». 


(1) Leggenda narrata dal capo Igneweteri al Padre Cocco. 
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Questo mito degli Igneweteri è molto simile a quello narrato dalla Valero 
e ricordato nel capitolo sulla caccia. Allo stesso personaggio Sohirinariwe faceva 
riferimento il vecchio Kohorosciwetari nel suo colloquio con i giovani, da noi 
registrato su nastro magnetico (vedi p. 190). 


Zerries 4 aveva già ascoltato la seguente leggenda, sull’origine lunare 
degli Yano4ma, presso un raggruppamento dell’ Alto Rio Orinoco. 


« La Luna scese sulla terra e mangiò un nido di termiti. Molti esseri tirarono 
su di lei, ma la mancarono. La Luna volò via. Dopo molti colpi falliti, finalmente, 
Omayali colpì la Luna a metà del corpo; il sangue della Luna gocciolò sulla ter- 
ra. Questo sangue si trasformò nei primi uomini. Al principio c'erano solo uomini 
e mancavano donne. Allora (non è stato detto come), Omayali, o secondo altra 
testimonianza, Boleboliwa, fece ingravidare la gamba di un uomo Kanabolo- 
koma o Kanobololiwa. Quando finalmente la gamba scoppiò, uscì fuori la prima 
donna. Essa ebbe con gli uomini molti figli. Da questa gente siamo derivati 
noi, gli YanoA4ma ». 


Zerries dedica importanti considerazioni al mito della « gravidanza nella 
gamba » tra gli Indi sudamericani. In una leggenda del Jurupari, da me 
raccolta presso i Tariàna, ritroviamo lo stesso concetto: i vecchi Tuoni, che vo- 
levano figli, cercarono di ingravidare, facendosi gonfiare i polpacci (vedi Vol. 


I, p. 272). 
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Omawe e Yoawe. 


L'origine degli animali e dei Bianchi (*). 


« Yoawe era più grande e malvagio; non sapeva far nulla. Omawe, invece, 
sapeva pescare e fare tante altre cose. Omawe mangiò un pesce e gettò le spine 
nell’acqua: nacquero, così, tanti pesci. Fece cesti rotondi di liane, li gettò nella 
acqua e nacquero le razze (pesci). Il pesce elettrico era uno Yano4ma, che 
Omawe spellò e lanciò nell’acqua. 

«I figli di Omawe avevano molta sete e non c’era acqua: Rahara era debo- 
lissima. I figli piangevano e Omawe, dopo aver ascoltato con l’orecchio dove 
potesse trovare acqua, fece un foro profondissimo nella terra. Venne fuori acqua 
e i bambini bevvero succhiandola. L’acqua si diffuse e sommerse gli YanoAma, 
che si trasformarono in grossi pesci: alcuni si salvarono sul monte. 

« Omawe e Yoawe, allora, discesero le acque e andarono lontanissimi. Uno 
YanoAma, di nome Maroka, aveva una donna molto bella, che si chiamava Au- 
jakarignuma. Omawe la rapì e da quest’unione ebbero origine i Nape (Bianchi) ». 


L'origine del curaro (?). 


G 


« Vicino alla roga dei Namoeteri, nel bosco sul monte alto, c'erano molte 
piante di pupugna. Mentre stavamo sotto a quelle piante, la vecchia madre di 
Fusiwe mi raccontò questa storia. 


(1) Leggenda narrata dal capo Igneweteri al Padre Cocco e a me. 
(3) Leggenda narrata da una vecchia Namoeteri alla Valero. 
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«— Non si sa quando nacquero Omawe e Yoawe. Fu Omawe che insegnò a 
frecciare e a sviare le frecce, gettandosi a terra, o saltando di lato. Omawe era 
buono; Yoawe no: faceva male agli altri. Omawe sapeva fare tutto; quando 
voleva far comparire pesci, comparivano molti pesci. Quando moriva uno 
Yanoama, Omawe prendeva quel corpo morto, lo scuoteva, gli tirava un 
braccio, un’orecchia e il corpo morto tornava a questo mondo. 

« Esisteva una vecchia, che si chiamava Mamocorignuma: aveva sul volto 
quel nero, che le donne hanno quando piangono i morti. Tre giaguari erano i 
nipoti di quella vecchia. Mamocorignuma chiamò un giaguaro e disse: — Dormi, 
nipote, lascia la tua bocca aperta —. Il giaguaro venne e appoggiò la testa sulle 
ginocchia della vecchia, che raschiò il suo nero dalle guance e lo mise nella 
bocca del giaguaro. Il giaguaro inghiottì, si alzò; andò via barcollando e morì. 
Uccise, in quella maniera, tutti e tre i giaguari. 

« Mamocorignuma era quella liana, che serve per preparare il curaro. Prima 
di trasformarsi in liana, la vecchia spiegò a Yoawe quali erano le due piante, 
che devono essere mescolate per fare il veleno. Una pianta si chiama asciuka- 
makei e l’altra yoawesthi; è una pianta tanto amara. 

« La vecchia disse a Yoawe: — Cerca quella liana un po’ scura, che cresce nei 
monti e che ha i rami diretti verso il basso. T'agliala, raschiala, metti quello che 
hai raschiato sopra al fuoco, per seccarlo bene; poi, metti tutto nella grande 
foglia, dai fuoco, sfrega, aggiungi il raschiato della pianta asciukamakei e 
sfrega forte. La vecchia spiegò tutto a Yoawe e poi si trasformò in liana; le 
gambe, le braccia, le dita diventarono rami e radici. 

« Yoawe, allora, tagliò la liana, raschiò, sperimentò come la vecchia aveva 
detto. Preparò una cerbottana; gli Yano&ma non avevano cerbottana. Yoawe, 
allora, lanciò una freccia su un giovane Yanoama con una piccola cerbottana 
(Juruame), fatta con legno di pasciuba. La freccia lo colpì tra le costole. L’uomo 
fuggì correndo, poi cadde morto e si trasformò in pietra: quella pietra ancora 
oggi sembra un uomo caduto. Se quell’uomo non fosse stato frecciato, nessuno 
sarebbe più morto, come succede ora. 

« La vecchia insegnò a Yoawe come fare il curaro; Omawe nonaveva bisogno 
di imparare. Egli vide Yoawe mentre preparava mamocori e chiese: — Yoawe, 
che è questo ? —. — Nulla; ho preso una liana --. — No, continuò Omawe, non 
parlare così; pensi che non lo sappia? È stata quella Mamocorignuma a mo- 
strartelo —. Yoawe, allora, abbassò la testa per vergogna e Omawe aggiunse: 
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— Se non ci fosse stata quella vecchia, non lo avresti saputo; sono stato io a 
mandare quella vecchia a insegnarti come preparare mamocori -—. 

«Senza che Yoawe lo sapesse, Omawe chiamò uno Yano4ma, mostrò una 
liana e disse: — Io ti mostro questo veleno; tu mostralo a tutti gli YanoAma, an- 
che a quelli che nasceranno dopo, perché sappiano come prendere caccia per man- 
giare. I Bianchi hanno con che uccidere caccia; gli YanoAma hanno questo 
mamocori per prendere caccia e mangiare; ma è un segreto: i Bianchi non devono 
conoscerlo. Questo mio fratello non vuole mostrartelo e con questo veleno ha 
ucciso quell’uomo. Se vedrà che sapete preparare mamocori (curaro), non ditegli 
che sono stato io a insegnarvelo —. Poi Omawe disse come dovevano mescolare le 
diverse piante, come bruciarle, come fare quell’imbuto di foglie. Disse che nes- 
suno di quelli che aiutano può fare il bagno. 

« Allora quello YanoAma preparò il veleno, e lo provò su una scimmia; la 
scimmia morì. Fu così che gli Yanoàma seppero come si prepara il mamocori ». 


La grande inondazione. 


« Passò il tempo; gli Yano4ma si misero contro Yoawe e Omawe. Yoawe, 
allora, disse al fratello: — Io preparerò mamocori per uccidere tutta questa 
gente. Voglio ucciderli tutti, senza far vedere chi è stato, chi li ha uccisi —. Oma- 
we rispose: — Non si devono uccidere con mamocori. Io farò crescere l’acqua 
per farli morire —. 

« Allora Omawe preparò una specie di zattera per salvarsi. Con un arco fece 
un buco e sgorgò acqua, che inondò tutto; anche queste piante di pupugna che 
sono così alte, andarono sotto l’acqua. I semi vennero a galla e, quandoil fiume 
cominciò a seccare, i semi cominciarono a germogliare; per questo si hanno le 
piante di pupugna nel bosco. 

« Quando tutto stava sott'acqua e non si vedeva più neppure il bosco, Omawe 
e Yoawe cominciarono a scendere il fiume con quella specie di canoa, che ancora 
sta di traverso là, dove finisce il fiume. 

« Mentre stavano scendendo il fiume, la grande zattera girava e i figli di 
Yoawe piangevano. Ancora oggi gli Sciapori cantano: — I figli di Yoawe vanno 
piangendo verso il basso. Il loro pianto sta scomparendo; sono già lontani —. 
Yoawe risponde: — Figli miei, figli miei, non piangete —. I figli di Yoawe sono 
Parimi, sono eterni; sono come gli Hekurd —. 
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« Omawe e Yoawe diventano vecchi; anche i loro figli diventano vecchi; ma 
non muoiono mai. Essi stanno sempre là giù, cantando con gli Hekurà, là dove 
finisce il grande fiume ». 

« Mukakao è quel grande fiume che allagò tutto. Quando piove tanto e 
incomincia ad allagare, dicono: — Sarà che viene Mukakao e l’acqua crescerà 
come un tempo e sommergerà tutto ? —. 


« Quando la vecchia finì di raccontarmi questa storia, io le dissi: — Sc fossi 
nata uomo, sarei andata dove finisce questo fiume, per vedere se è vero —. — È 
molto grande il fiume —, mi rispose. — Qui ci sono solo igarapé; ma il fiume è 
sempre più grande. È stato Omawe a fare il fiume grande, dove ci sono animali 
enormi che inghiottono la gente; c'è Rahara, Waikugna, pesci enormi. Alla 
bocca del fiume, c’è la loro zattera di traverso. Omawe e Yoawe vivono laggiù, 
perché essi non sono morti. Non muoiono mai —. 

«Io pensavo: — Sarà verità ciò che racconta questa vecchia ? — Chiesi alle 
altre donne ed esse mi risposero: — È così —. 

« To ho raccontato queste storie, ora, a mio padre, che mi ha detto: — Chi sa; 
essi credono a queste cose, che i loro nonni hanno raccontato; forse è vero — ». 


Il mondo dei morti. 


Poré (3). 


« Chiamano Poré lo spirito della gente che muore: essi ne hanno paura. 
Spesso dicono che nella roga hanno sentito fischiare, battere sui tronchi: 
vanno a vedere e non vedono nessuno. È stato Poré a fare quei rumori. A volte 
nel bosco si sente tossire, tagliare legna, cadere piante, crash. ..; si va a vedere e 
non c’è nulla. Sono le anime di quelli che morirono; per questo, non si vede nulla. 

« Finché le ceneri non sono state tutte mangiate nella pappa di banana, 
Poré o Porcana, con gli occhi di fuoco, va girando di notte. È l’anima rimasta 
in questo mondo per proteggere le ceneri; partirà solo quando le ceneri delle 
ossa saranno finite. 

« Essi dicono ai bambini: — Non vi allontanate, non andate soli nella roga, 
altrimenti Poreana vi colpirà —. Dicono che, se i bambinì o i vecchi vanno 
alla roga e succhiano pezzi di canna da zucchero, viene Poré, raccoglie e porta 
via quei resti e, dopo pochi giorni, i bambini o i vecchi cominciano a tossire e 
aver febbre o dolori e qualche volta muoiono. Ì 

«Ho sentito gli Sciapori che cantavano dicendo: — Nella roga avete suc- 
chiato canna e avete gettato i resti; Poré, che vive dentro grotte di pietra, li ha 
raccolti e portati nella sua casa; per questo, è venuto il dolore e la tosse —. 

« Una volta mi svegliai che mi faceva male una gamba. Si era addormen. 
tata e non potevo muoverla: mi dissero che era stato Poré, che mi aveva affer- 


(*) Mito narrato da Helena Valero.. 
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rato nella notte. Per loro, quella è malattia di Poré. Era una menzogna loro; non 
era stato Poré; anche oggi, quando dormo di lato, la gamba mi formicola, poi 
gela tutta. 

« Chiamano Poré anche il giaguaro e dicono: — Ho visto un Poré grande — 
per dire che hanno visto un giaguaro. 


« Il Poré 2 di quelli che si perdono e muoiono, senza che le ceneri possano 
essere mangiate, resta vagando. Le donne domandavano spesso: — Dove sarà 
Poré di quell'uomo, che non è stato bruciato ? —. 

« Non vogliono morire senza aver finito le ceneri delle persone care, perché 
l’anima possa andar libera verso la casa del Tuono. Per questo li sentivo spesso, 
la sera, dire ad alta voce: — Io posso morire: un serpente, una freccia... La 
morte non avvisa; viene senza avvisare. Non voglio che queste ceneri restino: 
voglio fare reaho —. 

« Finite le ceneri, il Poreana diventa Peikaneporede » (1). 


Quasi le stesse espressioni e le stesse parole, registrate nel colloquio con la 
Valero a proposito di Poré, sono state ripetute a Padre Cocco e a me dal capo 
Igneweteri. 

« Fino a quando non sono finite le ceneri, Poreana, con occhi grandi e 
rossi come il fuoco, gira di notte. Quando tutte le ceneri del morto sono state 
mangiate, Poreana sparisce. Poreana porta il freddo e il male ». 


A Poré o Bolé fanno riferimento Barker #5, Becher #88), Seltz 499 e altri. 
Poreana dei Namoeteri e degli Igneweteri, di cui parlano la Valero e il capo 
Igneweteri, corrisponde praticamente a Boleaua dei Waika dell’Alto Orinoco o 
a Poneaua degli Yano4ma del Padamo-Cuntinama 4). Zerries fa giustamente 
osservare che lo spirito cattivo della morte o dei morti, il Bolé, ha un nome 
molto simile a Bolero, Boréro o Bolàro con cui gli Indi Tukano indicano i pau- 
rosi spiriti dei morti, che vagano nel bosco. Esisterebbero, secondo Zerries 199), 
tra i Tukano del Brasile nord-occidentale e i Waika, numerosi legami culturali e 
linguistici. 

(®) La Valero ci ha precisato che l’anima del morto viene chiamata anche « No- 


porebe », mentre « Nohotipe » è l’anima che esce dal corpo e che può ritornare nel 
corpo. 
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Il cammino dopo la morte : Peikaneporebe e il Tuono (1). 


« È un cammino grande verso l’alto. Ghi muore, va verso lo sciapuno dove 
sta il Tuono, vicino al figlio del Tuono. È come uno sciapuno di YanoAma. Chi 
fu avaro, non vuole andare per il cammino da dove lo chiamano; ma va per un 
cammino largo e bello e cade nel fuoco. Il Tuono (Gnaru) è uno YanoAma; con 
lui vive Tatokomi, una donna brutta e vecchia. Il loro sciapuno è circondato 
da fiori e serpenti e da tante piante di avocado. 1l Tuono ha donato questo frutto 
per il piccolo cinghiale. Il loro sciapuno si trova in cima a questo fiume (l’Ori- 
noco). 

« Chi ha ucciso, va nello sciapuno; chi ha rapito donne va nello sciapuno; 
solo chi è stato avaro finisce nel fuoco. Tutti, anche se sono morti vecchi, ritor- 
nano giovani e non fanno che andare con belle donne, tante belle donne. Tutti 
vanno, anche i Bianchi, i Makiritari e gli altri. I serpenti, che circondano lo 
sciapuno, sono buoni e belli; ma Peikaneporebe ha paura dei serpenti. 

« Tahimi, il fulmine, è il figlio di Gnaru e Tatokomi. Porta la frutta, spe- 
cialmente mora (piccolo frutto saporoso, simile a uva nera), wito (frutto rosso 
e profumato del cajù) e altre frutta ». 


Dal racconto Igneweteri non siamo riusciti a capire bene se Peikanceporebe 
fosse lo spirito del morto, dopo che si è allontanato dalla terra. Il racconto della 
Valero, nel quale viene fatto di nuovo cenno a Peikaneporebe, sembra confer- 
mare quest’impressione. 

La Valero ci ha anche narrato che: 

« ... Tatokomi è una vecchia brutta, gialla, che vive con Gnaru, il Tuono. 
Tahimi, il Lampo, è figlio di Gnaru e di Tatokomi. Gli YanoA4ma invocano 
spesso Hekur4 di Tahimi, che chiamano Tahimiriwe. Essi dicono che Gnaru, 
il Tuono, lancia la frutta sulla terra e per questo le piante ne sono cariche. 


Il Tuono, i morti e Sciopariwake. 


«La madre di Fusiwe 49 mi diceva: - Io voglio morire, per andare 
nello sciapuno del Tuono e starmene in pace; sono stanca di soffrire in 


(1) Mito narrato dal capo Igneweteri al Padre Cocco e a me. 
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questo mondo -. Io chiedevo: — Sarà proprio vero che c’è la casa del Tuono ? —. 
— Sì; è vero, è vero, mi rispondeva. Mia nonna, mia bisnonna raccontavano 
e io ascoltavo. Quelli che perdono i sensi e sembra che muoiano e poi rivi- 
vono, raccontano queste cose. Dopo la morte, il figlio del Tuono chiama l’om- 
bra: — Vieni da questa parte —. Il Figlio del Tuono sta su un monte, vicino 
allo sciapuno del Tuono. Il sentiero che porta da lui non è bello; un sentiero 
bello, tutto circondato di piante con fiori, scende lontano e non si vede la 
fine. In fondo a questo cammino, la terra è coperta di foglie fresche e 
belle, che nascondono un precipizio, dove c'è resina che bolle: lo chiamano 
Sciopariwake. Vicino al Tuono, vivono i nostri morti: sono dipinti e sono più 
belli di quando stavano in questo mondo, perché già sono diventati Peikenopo- 
rebe. Il Tuono è grande, è bello come il tusciaua, diceva la madre del tusciaua; 
ha uno sciapuno come quello degli YanoAma. 

« Le anime che vivono là, non lavorano la roca, né pensano a far nulla; tutti 
mangiano avocado (*) e Mukama, che è quel fruttino nero del bosco, perché le 
piante sono piene di frutta; ci sono fanciulle bellissime e si odorano solo fiori 
profumati. Tutti ritrovano i propri morti, se in vita sono stati buoni. Sono tutti 
giovani, senza mai dolori, né malattie. 

« Se non furono buoni, quando si arriva vicino al Tuono e si chiede: — Dove 
è mia madre, mio padre ? —, rispondono: — Stanno là, sono andati a Sciopa- 
riwake —. Quelli che sono stati cattivi, non ascoltano il figlio del Tuono che chia- 
ma; entrano nel cammino bello. Quando arrivano sopra al precipizio, ricoperto 
di belle foglie, cadono dentro Sciopariwake, senza accorgersene. Resteranno là, 
per sempre, gridando, senza poter uscire; e non vedranno più i loro cari —. 


Così mi raccontava anche Fusiwe. A volte, quando non pioveva, ma si sen- 
tiva lontano quel rumore di temporale, essi dicevano: - Sono i morti che stanno 
bollendo dentro Sciopariwake; piangono e gridano, Ascoltali; è gente malvagia 
come te ! Poveretti ! Come sarà caldo là dentro! —. 

« Io dicevo a quelli che uccidevano: — Voi, cattivi, andrete nel fuoco di Scio- 
pari —. — No, rispondevano; non siamo noi che andremo —. Il padre di mio 
figlio mi diceva: — Tu andrai, perché, quando qualcuno prende la tua cuia o le 


(1) A proposito di questo riferimento alla frutta avocado, vedere anche la nota 


a p. 23. 


IL MONDO DEI MORTI 509 


tue cose, tu protesti e gridi. Se qualcuno vuole le tue banane, tu ne sei gelosa; 
tu sei gelosa delle tue cose e non le vuoi dare. Coloro che hanno e che rispondono 
a quelli che chiedono: — Non ho nulla; se avessi, lo darei —; coloro che hanno e 
non danno a chi chiede e ha fame, sono essi che andranno a Sciopariwake. 
Questo è il male peggiore —. 

« La vecchia diceva: — Ho una gran paura di Sciopariwake; perciò do tutto 
quello che mi chiedono — ». 
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—, delle frecce e tiro a bersaglio, 413, 414 

Girao o jJirau, specie di graticolato per aflumica- 
mento carni, 210 

Glottocronologia, vedi Linguistica 

Gnaminaweleri (Yanodma), 55, 260, 268, 367, 451, 
478, 481 

Gnaru, il Tuono, 507 

—, e la frutta del bosco, 507 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali e 
Miti 

Gois, missionario, 33, 59, 62 (Fig.), 65, 146, 194, 
231, 258, 361, 390, Vol. III, nomi raggruppa- 
menti YanoAma 

Gravidanza in gamba, 500 

—, e leggenda Jurupari, 500 

—, e vecchi Tuoni, 500 

Gonzalez Nifio, vedi Nifio 

Greenberg, 66 

Grelier, 22, 54, 57, 81, 95, 110, 113, 229, Vol. 
III, nomi raggruppamenti Yanoama 

Grimes, 59, 65, 71, 74, Vol. III. nomi di rag- 
gruppamenti YanoAma 

Gruppi sanguigni, vedi Antropologia 

Guaharibo, 3, 26, 54, 56, 58, 110, 113 

Guaica (Yanodma), 54, 66 

Guainacalpa, capo indio, 8 

Guanaya, monti, 82 

Guariba, 54 


- Guayca (Yanodma), 58 


Guay-Imis (Yanoama), 59 
Guerra, 413-450, 427 (Fig.), 
—, attacco, 278, 429 
—, colloqui tra nemici, 429 
, colori sul corpo, 426 
—, e Rasciawe, 430 
-, e Rohariwe, 435, 440 
, € Scerekariwe, 436, 440 
—, e tradimento, 435 
, nemici a freccia, 413 
, palizzata di difesa, 120, 425 
—, partenza per la battaglia, 426 
, vecchie, 441 e seg. 
, vigilanza sentiero, 425 
—;, vedi anche Lotte 
Guerrieri unucai, 306, 443-447 
Guiana, 8, 24, 74 
Gumilla, 3, 4, 14, 15 


INDICE ALFABETICO 


H 


Hahn, musicologo, Vol. III, IV 
Hana-Dildép (Yanodma), 58 
Haruao (Yanoama), 58 
Hasubueleri (Yanodma), 59, 93, 156, 161, 244, 268, 
283, 296, 320, 402, 403, 426, 457, 458, 481 
Hoaue (Yanodma), 58 
Hayariwe, vedi Leggende, origine pupugne 
Hayatateri (Yanodma), 76 
Hayoteri (Yanodma), 59 
Hekura o Hekulà o Sciapori o Sapuli o Sabli 
305-315, 309-311 (Figg.), 320 e seg., 368, 
—, critiche di H. Valero, 313 
—, donne Hekurà (Scinarimi), 314 
—, e esseri soprannaturali, 483 
—, e furto dell’anima, 327 
—, nomi di 
— —, Agnacorariwe (japim), 320 
-, Arariwe (arara), 328 
Biremariwe (tucano piccolo), 307 
Hamoriwe (ragno), 312, 313 
Hasuburignuma (rospo), 328 
Hayariwe (cervo), 220, 340 
Heheriwe (pipistrello), 329 
Hererehiriwe (pappagallo), 315 
Ignamariwe (poltrone), 329 
Irariwe (giaguaro), 336 
Koete - Koetemiriwe (uccellino bianco), 
, Magnebiritawe (tucano), 307, 328, 344 
, Maharasciwe (pavone), 307 
, Okoriwe (piccolo armadillo), 307, 312 
, Pascioriwe (scimmia), 312, 331, 453 
— —, Pregniuma (figlia di Hekurà di rospo), 328 
, Sciamariwe (tapiro), 285, 340 
» Sirurupariwe (H. di Siruruwe), 485 
—, Sohirinariwe {uomo che frecciò la Luna), 
189-190 
— —, Sucumariwe (pappagallino), 307 
—, Tahimiriwe (lampo), 507 
—;, Totoriwe (jabutî), 335 
—, Waikosceweiriwe (ragno), 312 
—, Waikugnariwe (anaconda), 312 
— —, Wakariwe (grande armadillo), 307, 312 
Hekurawetari (Yanodma), 302, 361, 443 
Hereuterî (Yanodma), 34, 131, 140, 258, 361, 396 
Himo o wayama, colloquio cerimoniale 74 
—, vedi anche Linguistica 
Hoehne, 166 
Holdridge, 82, Vol. III, nomi raggruppamenti 
YanoAama 
Hondius, cartografo, 6, 13 
Hud, cascata, 23, 42, 46 (Fig.) 
Hukoteri (Yanodma), 59 
Humboldt, 12, 15, 18, 19, 25, 54, 81, 165, 166, 
171 


I 


Iaillot H., cartografo, 17, 18 

Icana, fiume, 236 

Igarapé, piccolo fiume ricoperto dalla foresta 

Igiene 

—, disinfezione, 93 

—, e feci, 115, 119 

—, e sciapuno, 114 

—, e filtrazione acqua, 119 

Igneweleri (Yanodma), 43, 56, 75, 76, 136, 14L, 
146, 156, 226, 233, 236, 266, 272, 276, 283, 286, 
287, 341, 345, 348, 363, 372, 391, 416-417, 467, 
493, 495, 497, 501, 506, 507 

Ihumana (Caribe), 55 

Ihunateri (Yanodma), 115 

Imiriî, monti, 42, 43 

Impronte e maleficio, 104 

Inaji (Maximiliana sp.), palma 

—,; frutto e germoglio commestibile, 210 

—, legno per forare il labbro, 93 

Incesto, 77 

Indici antropometrici, vedi Antropologia 

Infanticidio, vedi Bambini e Gemelli 

Infedeltà, 269 e seg. 

—, vedi anche Organizzazione familiare e sociale 
e Spose 

Ingà (Znga sp.), frutto, 204 

Inga, imperatore, 9 

Iniziazione giovani, 305-312 

—, amaca, 306 

—, bagno, 306 

—, canti, 307 

—, corona di foglie, 312 
, disegni sul corpo, 308 

—, epenà, 307 
, palo simbolico, 312 
, pelo di scimmia, 306 

—, piedi in terra, 306 

—, tapiri, 120, 306 

—, vedi anche Organizzazione familiare e so- 
ciale e Pubertà 

Insetti commestibili, 201-204, 202 (Fig.) 

—, bruchi di farfalle (mana), 203 
, cotti in foglie, 204 

—, e ceneri di albero, 204 © 

—, formica sauba, 203 

—, musciba, 204 

—, ragni, 204 

—, vedi anche Alimentazione 

Instituto Pesquisas Amazònicas, 39, 174 

Ippolito, 169, Vol. I, II, III, IV, collaborazione 
generale a tutti i volumi 

Ipurina, 236 

Ise tich (Yanodma), 58 

Ispettoria degli Indi, 32 


' 
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Itriago, 19, Vol. III, nomi raggruppamenti Ya- 
noama 


J 


Jabuti (Testudo tabulata) 

—, e Siruruwe, 487 

—, vedi anche Leggende, origine del mais 
Japurà, fiume, 166 
Jauaperî, fiume, 27, 31, 54 
Jobert, 166 

Juru4, fiume, 236 

Juruena, fiume, 166 
Jurupari 

e Alto Rio Negro, 77 

e endocannibalismo, 464 
e 

e 


gravidanza in gamba, 500 


, 
3 
3° . 
, e strumenti musicali, 382 


K 


Kamishawani (Yanodma), 57 

Karauateri (Yanoéma), 59. 

Karawetari (Yanodma), 36, 56, 90, 135, 156. 194, 
203, 280, 283, 294, 323, 430, 431 

Karimé (Yanodma), 53, 58, 65, 82, 359, 370 

Karorikehi, albero del sale, vedi Sale YanoAma 

Kasarape (Yanodma), 58 

Kascibueleri (Yanodma), 271 

Kascihewe, capo Mahekototeri, 406, 471 

Kasciohewe, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Kascioraweteri (Yanodma), 75, 264, 363, 380, 407 

Kascirabueteri (Yanodma), 56, 271 

Kebrobueteri (Yanodma), 403 

Keymis, capitano inglese, 3 

Killam, 285 

King, 167 

Kirishana (Yanodma), 54 

Koai, vedi Coloranti 

Koaisiteri (Yanodma), 342 

Kobfwa (Tukano), 463 

Koch-Griinberg, 19, 54, 58, 65, 66, 82, 113, 
233, 236, 382, 463, Vol. III, nomi raggruppa- 
menti e vocaboli YanoAma 

Kohorosciwetari (Yanodma), 32, 34, 36, 42, 68, 71, 
75, 84, 86, 88, 89, 94, 110, 113, 120, 126, 131, 
132, 139, 140, 141, 148, 150, 156, 171, 187, 
189, 201, 210, 219, 223, 255, 264, 266, 269, 
274, 280, 283, 285, 286, 293, 294, 361, 363, 
371, 382, 395, 463, 464, 495, 500 

Kokoime, epenà e spirito del monte, 53 

Kokomateri (Yanodma), 57 

Kologli (Yanodma), 58 

Komiscibueteri (Yanodma), 76 

Kona-Kond (Yanodma), 58 

Konakunateri (Yanodma), 428, 429 

Kopali (Yanodma), 58 

Kopariweteri (Yanodma), 76 

Korohoxiheteri (Yanodma), 59 
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Krichanas (Yanodma), 54 

Krishanas (Yanodma), 54 

Kuenssttaribas (Yanodma), 58 

Kumareme, essere mitico, 491-493 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali 
Kuripako, 239 

Kurità, igarapé, 76 

Kuritateri (Yanodma), 75 


L 


Lacerda, 167 

La Condamine, 8, 13, 15 
Lahalava-tedi (Yanodma), 82 
Lahalla, essere mitico 

—, coccodrillo, 318 

—, Rahara, 318 

Lancia o shilimoca, 156 
Landon D, viaggiatore, 33 
Layrisse e coll, 89, 90 
Lecythis sp, vedi Piante coltivate 
Leggende, 217-229 

—, Origine della banana, 218-219 
—, Origine del cotone, 228 

— —, e colibri (Tenscié), 228 
—; Origine del curaro, 501 

— —, Mamocorignuma, 502 
— —, Omawe e Yoawe, 502 
—, Origine dell’epenà, 236 

— —, Ihama (poltrone), 236 

-- —, Koete Koetemi, 236 
—, Origine del fuoco, 208 

—, Origine del mais, 223 

— —, formica sauba, 223 

— —, jabuti, 224 

— —, uccello pupumari, 223 
—, Origine della manioca, 226 
— —, Rahariwe, 226 

—, Origine della pupugna, 220-222 
— —;, Agnacoremasiki, 220 

— —, tribù dei cervi, 220 

—, Origine del tabacco, 229 
— —, Wascié (pipistrello), 229 
—, Origine dell’uhina, 224 

— —, Jurupuri, 224 

—, Sohirinariwe e la Luna, 189-190 
—, vedi anche Miti 
Lévi-Strauss, 74 

Lingua, 35, 65-78 

—, e esogamia, 77 

—;, e incesto, 77 

—, franca cantata, 74 

—, geral, 35 

—, vedi anche Linguistica 
Linguistica 

—, colloqui ritmici, 395 

—, fonemi, 71, 72 

—, glottocronologia, 68, 71 
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—, oho-chant, 72, 74 
—, prefissi e suffissi, 67 
—, suddivisione, 75 
—, vedi anche Vol. III 
Loganiaceae, 166, 167, 168 
Lope de Aguirre, conquistatore, 14 
Lotte, 413-450, 415 (Fig.), 420-421 (Figg.), 438 
(Fig.), 445 (Fig.), 448-449 (Figg.) 
—, aspetto agonistico, 414 
—, cerimoniali, 416 e seg. 
— —, a colpi di mano, 416 
— —, a colpi di mazza, 417 
—, a colpo sul petto, 416 
- —, duello d’onore (Xelekuhahé), 417 
, e epenà, 248 
— —, € marito tradito, 417 
—, ratto simulato di donne, 414 
—;, vedi anche Guerra 
Loukotka, 66 
Luna, 499 e seg 
—, e Omayali, 500 
—, e Sidikarignuma o stella, 499 
—, frecciata, 499 
—, vedi anche Miti 
Lusina, 169 
Lutto, vedi Morte 


M 


Macerollo M , disegnatore, 45 

Macusi (Caribe), 166 

Macuxi (Caribe), 370 

Madre, 262 

—, vedi anche Organizzazione familiare e sociale 

Maàgdefrau, 58 

Magia, 317 e seg, 354 

—, casa di formiche, 317 
, denti di serpenti, 318 
, punta di freccia, 317 

—, Sciapori, 320 

—, spine di tucun, 317 

—, vedi anche Sciamanismo 

Maguire, vedi Bassett Maguire 

Maharuaca, monti, 58 

Mahekodo-tedi (Yanodma), 82 

Mahekototeri (Yanodma), 44, 76, 126, 136, 150, 151, 
156, 187, 245, 261, 271, 278, 362, 407, 414, 
437, 455, 471 

Maia, fiume, 32, 33, 34, 35, 42, 55,84, 89, 395 

Maiale selvatico o taiasst (Tayassu pecari), vedi 
Caccia 

Mais (ea mas), vedi Piante coltivate 

Makdakotaribas (Yanodma), 58 

Makiritari o Maquiritari (Caribe), 65, 76, 81, 83, 
507 

Maki, 83, 161, 169 

Malattia 

—, Amahini, 320 
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—; furto dell’anima, 318 

—, Madre della malattia, 320 
, origine, 318 
, Poré, 320 

—, Sciawara-wakesci, 320 

—, Yai, 496 

Malocca o villaggio indio, 27 

Mamocorignuma, vedi Leggende origine del cu- 
raro 

Mamupatukaiubeteri (Yanodma), 428 

Manacaiari, 495 

—, vedi anche Esseri 

Manaus, 34, 40, 90 

Mancini, etnologo, Vol. III 

Mangili G, 39, 84, Vol. III elenco vertebrati, 
Vol. IV fotografie 

Manioca (Manihol utilissima), vedi Piante coltivate 

Manoa o El Dorado, 8, 9, 13 

Maquiritari, vedi Makiritari 

Marabitanas, località sul Rio Negro, 36 

Marafion, fiume, 14 

Marauyà4, fiume, 33, 65, 68, 89, 

Marchesi G., vescovo, 390 

Marini-Bettolo, 168, 169, 174, 239, 245 

Marokomabueteri (Yanodma), 258 

Martinez Juan, capitano spagnolo, 8, 9, 12 

Martius, 166 

Mascohawe, fratello di Fusiwe, 278 

Matacuni, fiume, 58 

Matahewe, Kohorosciwetari, 432, 433 

Matallana, 58, 65, 66, 361 

Mato Grosso, 166, 167 

Matrigna, vedi Organizzazione familiare e sociale 

Matrimonio, vedi Organizzazione familiare e 
sociale 

Maturaca, fiume, 19, 32, 33, 34, 40, 42, 84, 89, 
110, 113, 150, 171, 264, 294, 391 

Mavaca, fiume, 19, 43, 55, 56, 113, 
227, 283 

Mayer, 156 

Mc Gili, 166, 168 / 

Medicina YanoAma, 317-359, 319 (Fig.), 337 
(Fig.), 346-347 (Fige.), 349 (Fig.) 

—, ittero neonatale, 273 

—, morso dei serpenti, 93, 355, 356 

riduzione frattura, 351-353 

scottatura, 355 

sterilizzazione cotone,- 354, 357 

—, tamponamento ferite, 354, 357 

—,; terapie mediche, 351-358 

-—, trasporto feriti, 358 
-, ulcere torpide, 354, 355 

—, vedi anche Sciamanismo 

Mello De L. E., botanico, 246 

Melo M., taxidermista, 39, Vol, III 

Menispermaceae, 167, 168, 169 

—, vedi anche Curaro 


mitici e soprannaturali 


146, 212 


135, 148 
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Merevari, fiume, 55, 57, 58, 286, vedi Caura 

Messaggi cantarellati, 72 

Métraux, 233, 236 

Meyer, 59, 156, Vol, 
Yanoama 

Microftalmo, 290 

Micuim, acaro, 343 

Migliazza, 59, 65, 71, 72, 74, 286, 297, 302, 360, 
467, Vol. III, nomi raggruppamenti Yanoàama 

Mingau, pappa 

—, di banana, 363,°472, 479 

—, vedi anche Endocannibalismo 

Miritf, vedi Buriti 

Missioni 

—, Baptist Mid Missions, 71 

—, New Tribes Missions, 22 

—, Salesiane, 22, 32, 35, 39, 40, 43, 48 (Fig.), 
56, 89 

—, Unevangelised Field’s Missions, 71 

Misura del tempo, 105, 405 

Miti, 497 e seg. 

—, Cammino dopo la morte, 506-507 

, Il diluvio, 503 

, La creazione, 497 

, La vita dopo la morte, 505-509 

, Luna e origine YanoAma, 499-500 


III, nomi raggruppamenti 


Mukakao, fiume del Diluvio, 504 

Omawe e Yoawe, 501-505 

Origine degli animali, 501 

Tuono e vita ultraterrena, 507-509 

Mitdstaribas (Yanodma), 58 

Monnet, topografo, 40, 46 (Fig.) 

Monoteri (Yanodma), 43, 56, 136, 

Montenegro, immunologo, 90 

Morte, 451-458, 468 (Fig.), 477, 478, 479 

—, arco e faretra bruciati, 478 

—, colore nero, 478 

—, del giovane Gnaminaweteri, 451 

, — disegni sul corpo, 469, 477 

di Fusiwe, vedi Fusiwe 

—, e banane, 479 

—, e Hekurà, 451, 452, 453 

— —, che lasciano il corpo, 440 

— , Peikaneporebe, 506, 507 

pianto, 450 (Fig.), 452, 455, 477, 478 

Poré, 453 

rituale delle ossa, 187 

—, rogo, 453, 454, 474-475 (Figg.), 478 

—, vendetta, "479 

—, vedi anche Ceneri di ossa, Endocannibalismo, 
Pianto 

Mukakao, fiume del Diluvio, vedi Miti 

Mumu (Lesthis sp.), vedi Piante coltivate 

Muratani, monti, 82 

Musciba, larve di insetti, vedi Insetti commestibili 

Musica YanoAma, vedi Vol. III e IV 

Mutum, uccello cracide, 363, 424 


141, 481 
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N 


Nabrusci, bastone di lotta, 

Nabudub (Yanodma), 65, 66 

Nakekaiubueteri (Yanodma), 77 

Nam (Yanodma), 57 

Nambikwara, 74, 166 

Namoeteri (Yanodma), 36, 55, 71, 75, 76, 90, 94, 
105, 131, 132, 150, 156, 187, 190, 194, 201, 
223, 224, 244, 248, 260, 268, 271, 272, 278, 
282, 291, 327, 358, 361, 364, 382, 390, 391, 
418, 428, 436, 443, 466, 471, 485, 489 

Namotari (Yanodma), 59 

Napagnuma, donna bianca o straniera, nome dato 

dagli YanoAma a H. Valero, 148, 262, 268, 

402, 403 

—., coltello, 148 

Napo, fiume, 43 

Neblina, catena montagnosa, 23, 36, 42 

Negro, fiume, 14, 15, 19, 25, 27, 31, 34, 36, 40, 

43, 53, 57, 71, 74, 82, 90, 113, 146, 167, 168, 

169, 246, 264, 368, 483, 485 

Nemici, vedi Guerra, Lotta 

Nimuendajù, 166 

Nifio, 46 (Fig.), Vol. III, fotografie 

Noce del Parà (Bertholletia excelsa), 187 

Nohotipe, anima o ombra, 320, 506 

—, e malattia, 320, 323 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali 

Nome 

—, e persona assente, 296 

—, nelle battaglie, 296 

Noporebe, ombra del morto, 333 

—, vedi anche Esseri mitici e 


È 


152 (Fig.), 153 


soprannaturali 


6) 


Oaulubauheteri (Yanoama), 59 

Ocamo, fiume, 43, 56, 58, 59, 75, Ill, 115, 140, 
156, 226, 341, 379, 496 

Oggetti 

—, di origine animale, 136-146, 
139-141, 142-145 (Figg.) 

—, di origine minerale, 146, 147 
149 (Fig.) 

—, di origine vegetale, 126-136, 
129, 130 (Fig.), 131-132, 
136 

Ohiriwe, capo Kohorosciwetari, 385 

Oho chant, vedi Linguistica 

Okha, 496 

Okoniessitaribas (Yanodma), 58 

Omawe, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Omayali, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Ombra o anima, vedi Nohotipe 

Omosessualità 

—;, femminile, 284 


137-138 (Figg.), 
(Fig.), 148, 


127-128 (Figg.), 
133-134 (Figg.), 135- 
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—, vedi anche Sessualità 

Onori, monte, 37 (Fig.), 42, 43, 220 

Ordaz, conquistatore spagnolo, 9 

Orellana, conquistatore spagnolo, 4 

Orenoqueponi, 9 

Orfano, 294, 481 

Organizzazione familiare e sociale, 255-375 

—, adulterio, 269 e seg. 

—, esogamia, 77, 264 

interdizioni matrimoniali, 264 

lavoro della donna, 119, 260 

linguaggio, importanza sociale, 77 

matrigna, 294 

matrimonio, 260, 261, 435 

padre putativo, 272 

poliandria, 272 

poligamia, 266, 272 

poliginia, 266 

sororato, 266 

vecchie, 441 e seg. 

—, vedi anche Capo, Pubertà, Ratto di donne, 
Sciamano, Vedova 

Orinoco, fiume, 3, 9, 14, 19, 22, 25, 36, 39, 40, 
57, 113, 123, 141, 146, 148, 150, 166, 172, 187, 
189, 236, 237, 244, 245, 246, 255, 260, 274, 
297, 312, 320, 370, 463, 497, 506 

—, sorgenti, 18, 19, 23 

Ornamenti, 125-151, 453 e seg. 

—, borsa di pelliccia, 136, 137 (Fig.), 139 

bracciale, 135 

cache-sexe, 53, 135 

cintura maschile, 135, 136 

di denti, 140 

di penne, lavorazione, 140-141, 142-145 (Figg.) 

diademi di pelliccia, 139 

elmo di penne, 140 

fascia di cotone, 135 

matassa reggiseno, 135 

—, orecchini metallici, 148 
, perline, 148 

sul morto, 435 e seg. 

—, vedi anche Disegni 

Oskadeli (Yanodma), 58 

Oviedo, 12 


P 


Paca (Cuniculus paca), roditore, 185 

Pacaraima, catena montagnosa, 43, 57 

Pacimoni, fiume, 19, 40, 42, 43 

Padamo, fiume, 56, 58, 8I, 271, 506 

Padre putativo, vedi Organizzazione familiare e 
sociale 

Pagé, vedi Sciamano 

Pakiddi (Yanodma), 55, 59, 65, 67, 69, 90, 135, 
171, 219, 227, 246, 274, 281, 283, 285, 286, 305, 
359, 363, 382, 417, 463 

Pakidari (Yanodma), 82 
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Pantchenko G., astronomo, 22, 42, 46 (Fig.), 
199, Vol. III, fotografia 
Paragua, fiume, 71, 72, 297, 361 
Parahuri (Yanodma), 57, 284 
Paraitirys (Yanodma), 58 
Pareci, 166 
Paricà, droga allucinogena, 236, 239, 246 
—, vedi anche Epenà 
Parima, catena montagnosa, 82 
Parima, fiume, 54, 58, 72 
Parime, lago, 3, 13, 18 
Parimiteri (Yanodma), 72 
Parole sconce, 285, 293 
Parto, 285 
—, Hekura di tapiro, 285 
—, tecnica, 285 
Paruaterì (Yanodma), 71 
Pasciuba (/riartea exorrhiza) 
—, legno per forare labbro, 93 
—— —, per cassetta con oggetti del morto, 471 
- —, per palizzata di sciapuno, 425 
— —; per scirimà, 153 
Patanaweleri (Yanodma), 55, 260, 268, 442, 457, 
466, 479, 481 
Pata-Pata, capo Wawanaweteri, 339, 361, 362, 387 
Paulo, fratello del capo Kohorosciwetari, 258, 395 
Paushiana (Yanodma), 59 
Payer, 54 
Pedro da Silva, conquistatore, 12 
Pedro de Orsua, conquistatore, 14 
Peikaneporebe, ombra dopo la morte, vedi Morte 
Penne, vedi Ornamenti 
Pentole 
—, di corteccia, 130 (Fig.), 131 
—, di terra cotta, 146, 209 
Peripo o Luna, vedi Esseri mitici e soprannaturali 
Peripoigne, sangue di Luna, 189 
Perversioni sessuali, vedi Sessualità 
Pesca, 195, 198 (Fig.), 200-201 
—, battendo sull’acqua, 200 
, e donne, 195, 200 
—, granchi e gamberi, 201 
, nelle buche con le mani, 201 
, tramagli di rami e cesti, 200 
—, veleni, 201 
Peteca, vedi Giochi 
Piante 
—, anticoncenzionali, 233 
—, coltivate, 217 e seg. 
— —, banana, 218-220, 234 
, cotone, metodo coltura, 225-228, 234 
, mais, 223-224, 225 (Fig), 234 
- —, manioca, 226-228, 234 
, mumu (Lecythis sp.), 224, 226, 234 
, pupugna, 218, 220, 221 (Fig.), 222, 234 
- —, tabacco, 229, 230 (Fig.), 231, 234 
— —; uhina (Colocasia), 218, 224, 234 
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— —, vedi anche Leggende 
, magiche, 232-233, 234 
—, aroari, 232, 404, 436, 437 
— —, aroroca, 232 
-, Cyperus sp., 234 
-, kumi, 233 
— —, piripirioca, 232 
—, vedi anche Curaro e Epena 
Pianto i 
—, dovere, 455 
—, e canti di mortéè, 455, 456 
—, e danza, 455 
—, e Hekurà, 456 
Piaroa, 236 
Pietre 
—, e Indi dell’Uaupés, 8 
—, frantumazione al calore, 146 
—, utensili, 146 
Pipistrello, vedi Leggende, origine tabacco 
Piptadenia sp, vedi Epenaà 
Pird-ltapuya (Tukano), 464 
Piripirioca, vedi Piante magiche 
Pisciaanseleri (Yanodma), 36, 43, 55, 56, 75, 105. 
136, 158, 172, 248; 260, 265, 266, 271, 283, 
367, 380, 418, 422, 424, 443, 479, 481, 496 
Pizarro F., conquistatore, 8, 12 
Pizarro G., conquistatore, 4 
Planchon, 166 
Pokoroapuweteri (Yanodma), 89 
Poliandria, vedi Organizzazione familiare e sociale 
Poligamia, vedi Organizzazione familiare e sociale 
Poliginia, vedi Organizzazione familiare e sociale 
Poltrone (Bradypus  sp.), vedi Leggende, origine 
cpenà 
Ponte 
—, di liane, 105 
—, e H. Valero, 105-106 
—, El Platanal, 110 
—, Maturaca, 108-109 (Fig.), 258, 294 
Ponzo, 39, 189, 236, 270, 291, 369, 371, 387, 396, 
464, Vol. III, fotografie 
Poré o Bolé o Poreana, 218, 318, 320, 453, 465, 
483, 505, 506 e seg. 
—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali 
Porchini, 218-219 
Potomaweteri (Yanodma), 76 
Prigioniere, 34, 280 . 
—, bastonatura, 281 
- , cammino nel bosco, 280 
—, donne pubbliche, 283 
, e mogli gelose, 280, 281 
—, e violenza sessuale, 283 
Prigionieri, 34 
Prostituzione, 283 
Protestanti, vedi Missioni 
Psicologia YanoAma 
—, assenza di rancore, 372 
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—, autolesionismo, 266 
, brutalità e pentimento, 353 
, comportamento, 371 e seg 
, coraggio, 293 
—, ferocia, 432 
, generosità, 442 
, ipocrisia, 439 
, tradimento in guerra, 435 
—, vendetta, 423 
ubertà delle fanciulle, 297-302, 298-299 (Figg.), 
300-302 (Fisg.) 
—, alimentazione, 300 
—, bisogni fisiologici, 300 
—, buchi nel volto e ornamenti, 300-301 
, e il Tuono, 302 
, fuoco, 300 
—, parlare, 300 
, piedi in terra, 302 
, raschiamento del corpo, 302 
, recinto, 297 
, tonsura, 301 
—, vedi anche Iniziazione e Organizzazione fa- 
miliare e sociale 
Pubmatari (Yanodma), 66 
Punabueteri (Yanodma), 43, 75, 76, 126, 271, 274, 331 
Punte di freccia, o ahifiona, kantarim, namo, 
rahaka, unamiù, vedi Freccia 
Pupugna (Bactris o Guilielma), vedi Piante colti- 
vate e Leggende 
Purus, fiume, 236 
Puscheweleri (Yanodma), 59 
Pussarakaitaribas (Yanodma), 58 


Q 


Quesada, conquistatore, 4 
Quiriquisana, gruppo linguistico, 66 
Quirixanas, 54 
Quito, 4 

R 


Raccolta vocaboli, 65 

—, vedi anche Vol. III 

Ragni 

—, per trattamento ferite, 354-355 

—, vedi anche Alimentazione 

Rahaka o rahakasciwa, punta di freccia, vedi 
Freccia 

Rahara, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Raharaweleri (Yanodma), 261 

Raleigh, 8, 12, 13 

Rapporti sessuali, vedi Sessualità 

Raschiamanioca di pietra, 146 

Rasciawe, capo dei Pisciaanseteri, 153, 260, 361, 
368, 419, 423, 430, 485 

Rasciaweteri (Yanodma), 55, 156, 260, 291 

Ratto di donne, 276-278, 428-435 

Raudal dos Guaharibos, 26, 55, 146 
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Reaho, festa collettiva, 379-400, 381 (Fig.), 382, 


383-384. (Figg.), 385-387, 388-389 (Figg.), 
390.391, 392-393 (Fige.), 394-398, 399-400 
(Figg.) 


—, arrivo ospiti, 379 

—, Hasubueteri, 409-410 

—, Kohorosciwetari, 385 e seg. 

—, Mahekototeri, 405 e seg. 

—, Namoeteri, 401 e seg. 

Ribeiro Darcy, 39 

Richiesta matrimoniale, 151 

—, vedi anche Organizzazione familiare e so- 
ciale 

Rice, 22, 26, 370 

Riduzione frattura, vedi Medicina Yanoama 

Risquez Iribarren, maggiore, capo spedizione, 57 

Rituale delle ossa, vedi Morte 

Rivet, 66 

Roga, campo coltivato su foresta bruciata, 103, 
222, 223, 234 

Rodrigues, botanico, 238, 239, Vol. III, elenco 
piante 

Rodrigues Barbosa, 27, 31, 54, 167 

Rodrigues Dall’Igna, 68, 70 

Rogo, 453 

—, vedi anche Endocannibalismo 

Rohariwe, capo degli Sciamatari, 435 e seg., 455 

Roman, missionario, 15 

Rondon C. M., 26 

Roraima, catena montagnosa, 24 


S 
Salathé, 53, 58, 65, 115, 359, 370, Vol. IIL, no- 


mi raggruppamenti YanoAma 

Sale Yanoama, 204, 211-213 

—, composizione minerale, 213 

—, e carie dentarie, 212 

—, e Missioni, 212 

—, tecnica di preparazione, 212 

—, vedi anche Alimentazione 

Samatari (Yanodma), 58, 66 

Sampaio, 3, 15 

Sanemd (Yanodma), 57, 65, 66, 69, 497 

S. Francisco de Solano, località lungo il Casi- 
quiare, 18 

S. Gabriel o Uaupés, località lungo il Rio Negro, 
27, 28 (Fig.) 33, 39, 40, 43 

Sanson Fer, cartografo, 14 

S. Isabel o Tapuruquara, località lungo il Rio 
Negro, 35, 40, 89 

Santo Angel, cascata, 24 

Sapuli o Sabli, stregone, vedi Sciamano 

Sauba o sauva, formiche del genere Aita 

Scambi commerciali, 148, 150, 151 

Scereka, vedi Freccia 

Schiriana (Yanodma), 56, 65, 66 


Schlieser, 261 
Schmidt, 156 
Schneider missionario, 34, 35, 42, 119, 140, Vol. 

III, nomi raggruppamenti Yanoàama 
Schomburgk Rob., 19, 20, 30, 54 
Schomburgk Rob. e Rich., 166 
Schuster, 22, 44, 55, 72, 113, 156, 158, 255, 

261, 274, 275 
Sciamanismo, 317 e seg., 318-319 (Fig.) 

—, cure sciamaniche 

Cammino per il Sole, 247, 327-329 

Cura del capo Pata-Pata, 339-340 

La donna malata, Yaf e l’ombra perduta nel 

bosco, 341-348. 

Nido dell’arpia, 323-325 . 

Ombra rubata da Hekurà nemico, 331-336 
—, vedi anche Medicina YanoA4ma 
Sciamano o shaman o Pagé o Hekurà o Sciapori, 

305-315, 309-311 (Figg.), 312-315 
—, vedi anche f{niziazione, Medicina YanoAma 

e Sciamanismo 
Sciamatari (Yanodma), 34, 36, 42, 55, 56, 75, 77, 

83, 94, 131, 132, 135, 139, 141, 150, 156, 224, 

231, 264, 265, 266, 275, 283, 306, 361, 364, 

366. 369. 390, 397, 428. 441, 456, 472 
Sciamawe, fratello del capo Namoeteri, 479 
Sciapori, vedi Hekurà 
Sciapuno o villaggio YanoAma, 27, 113-124, 116- 

118 (Figg.), 119, 120, 121-122 (Figg.), 

123, 124 (Fig.), 256 (Fig.), 257 
Sciascianaweteri (Yanodma), 44, 94, 126, 244 
Scimmia 
—, Ateles, 140 
—, osso lungo per punte frecce, 140 
—, vedi anche Ornamenti 
Scioemaweteri (Yano&ma), 76 
Sciopariwake, fuoco infernale, 507, 508, 509 
—, vedi anche Miti 
Scipariweteri (Yanoama), 76, 151, 391 
Sciriana (Yanodma), 3, 74, 90, 286, 297, 360, 361, 

467 
Scirimù, bastone di lotta, 153, 154-155 (Figg.), 156 
—, vedi anche Armi 
Scirisciana (Yanodma), 3, 56, 58, 83, 318 
Seitz, 35, 39, 59, 66, 113, 171, 229, 237, 456, 506 
Sentiero indio, 32, 103, 104; Vol. III, nomi rag- 

gruppamenti YanoAma 
Seppilli A. e T., 18 
Serpenti velenosi, 199 
—, trattamento morso, 355, 356 
Sessualità 
—, patologia sessuale, 284 
—, tecniche, 284 
—, violenza sessuale su prigioniere, 283 
Shamdtaribas (Yanodma), 58 
Shamteri (Yanoama), 57 
Shipidtaribas (Yanodma), 58 
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Shiriana (Yanoama), 54, 67 

Shirishana (Yanodma), 55, 67 

Siapo, fiume, 19 

Silva, 59, 65, 68, Vol. III, nomi raggruppamenti 
YanoAma e documentazione sonora 

Sinatateri (Yanodma), 59 

Siruruwe, essere soprannaturale, 485-487 

—, albero che piange, 487 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali 

Sohirinariwe, essere mitico, protettore dei cac- 
ciatori, 189-190 * 

—, vedi anche Leggende e Esseri mitici e sopran- 
naturali i 

Solano, 54 

Sole, essere mitico, 327-329 

Solim6des, fiume, 43 

Sororato, vedi Organizzazione familiare e sociale 

Souza Campos, 82 

Souza Tavares Eugenio, 29, 32, 33, 34 

Spedizione C.N.R., 24, 39, 42, 43, 45 (Fig.) 

Spix e Martius, 43 

Spolpamento cadavere, 467 

—, vedi anche Endocannibalismo 

Sposa, 265 e seg. 

—, data per pagamento, 266 

—, impubere, 265 

—, infedele, 93, 269 

—, nascitura, 265 

—, vedi anche Organizzazione familiare e sociale 

Spruce, 81, 463 

Stradelli, 464 

Strumenti musicali, 382 

Strychnos, 166-169, 174 

—, vedi anche Curaro 

Summer Institute of Linguistic, 71 

Suocera, 274-276, 329, 423 

—, bambina, 275 

—, e Hekurà di pipistrello, 276, 329 

Surdra (Yanodma), 55, 59, 65, 69, 90, 131, 135, 
150, 171, 219, 227, 246, 264, 274, 281, 283, 
285, 286, 305, 359, 363, 382, 417, 463 


T 


Tabacco (Nicotiana tabacum), vedi Piante colti- 
vate 

Taiassi, vedi Maiale selvatico 

Tapiro o anta (Tapirus americanus), vedi Caccia 

Tapiri, capanna con tetto da una sola parte, 111, 
112 (Fig.) 

Tapuruquara, vedi S. Isabel 

Taquara (Guadua sp.), legno 

Taraqua, missione, 36 

Tariana, 27, 59, 89, 212, 233, 239, 246, 264, 318, 
359, 382, 464 

Tatù, armadillo, vedi Caccia 

Tatuaggi, vedi Antropologia 
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Tavares, 32,33, 34, Vol. III, nomi raggruppa- 
menti YanoAma 

Tecnica dell’estasi, vedi Sciamanismo 

Tecniche sessuali, vedi Sessualità 

Terapie mediche, vedi Medicina YanoA4ma 

Termiti 

—, cupim (nido), 192, 203, 500 

—, trattamento ferite, 355 

Teteheiteri (Yanodma), 55, 146, 227, 472 

Texeira, missionario, 14 

Tipiti, spremi manioca, 227 

Tiquié, fiume, 171, 236 

Titiri, spirito della Notte, 327, 340 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali 

Tomonake, coltellino fatto con denti di roditore, 
139 

Tonsura, 92 (Fig.), 94 

—, vedi anche Antropologia 

Tosciamosceteri (Yanodma), 34 

Tracy, 72 

Tradimento, vedi Guerra, Organizzazione fami- 
liare e sociale, Psicologia, Sposa 

Tucun, fibra vegetale, ottenuta da Afavritia sp., 
Astrocarium sp., ecc., 317 

Tukano, 27, 74, 78, 89, 90, 212, 231, 233, 246, 
264, 286, 318, 359, 368, 382, 506 

Tuono o Gnaru, 507-509 

—, vedi anche Esseri mitici e soprannaturali, 
Miti ì 

Turamabueteri (Yanodma), 261 

Tusciaua, vedi Capo 

Tuyuka (Tukéno), 77 


Uagna, fiume, 58 

Uaicas (Yanodma), 54 

Uaimares, 166 

Uajaribos (Yanodma), 54 

Uaka (Yanodma), 58 

Uana-Dildép (Yanodma), 58 

Uarema (Yanodma), 58, 83 

Uaribas (Yanodma), 54 

Uaupés, fiume, 59, 83, 161, 236, 239 
Uaupés, monte, 487 

Uaupés, vedi S. Gabriel 

Uauria-tapuva (Yanodma), 54 

Uesete, fiume, 58 

Ugueto, fiume, 19 

Uhina (Colocasia sp.), vedi Piante coltivate 
Uîtoto, 236 

Ukumatari (Yanodma), 58 

Unamù, punta avvelenata con curaro, 162 
—, vedi anche Curaro e Freccia 
Unevangelised Field’s Missions, vedi Missioni 
Unucai, vedi Guerrieri 

Uraricaa, fiume, 286, 297 
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Uraricoera o Uraricuera, fiume, 19, 54, 58, 65, 
72, 82, 90, 135 
Urucuù, colore ottenuto da semi di Bixa, vedi Co- 
loranti 
Utensili, 125 e ses. 
Vv 


Valero Helena, 23, 36-39, 38 (Fig.) 44, 55, 69° 
69, 71, 75, 98, 104, 105, 110, 111, 120, 131° 
132, 136, 139, 146, 153, 161, 175, 186, 190» 

. 207, 208, 210, 217, 220, 223, 224 

226, 228, 229, 231, 232, 233, 234, 235, 244 

262, 264, 265, 266, 268, 269, 270, 272, 

278, 280, 282, 283, 284, 285, 

286, 289, 290, 293, 297, 302, 306, 317, 318, 

327, 331, 339, 341, 351, 352, 353, 354, 

355, 360, 361, 362, 363, 368, 371, 373, 374, 

1 


380, 382, 401, 409, 414, 431, 435, 441, 45 
465, 469, 472, 484, 486, 487, 495, 497, 501, 507 
Vol. III, nomi raggruppamenti e vocaboli 
YanoAma 

Vareschi, 58 

Vecchie, vedi Guerra e Organizzazione familiare 
e sociale 

Vedova, 187, 456 e seg. 

—, e ceneri del morto, 456 
, lutto sulle guance, 456 

—, uccisione, 187, 457 

—, vedi anche Organizzazione familiare e sociale 

Vellard, 166 

Vendetta 

—, agguato, 424 

—, come dovere, 422 e seg. 

—, uccisione del primo che uscirà, 424 

—., vedi anche Organizzazione familiare e sociale 

Ventuari, fiume, 19, 55, 57, 58, 66, 82 

Verginità, vedi Deflorazione 

Viaggio e ricognizione dagli alberi, 104 

Vie nella foresta, 43, 103, 104 

—, trasporto carichi, 104 

Vinci, 43, 58, 65, 66, 81, 83, 113, 115, LI9, 156, 
171, 229, 286, 318, 369, 382, 463, Vol. III, 
nomi raggruppamenti c vocaboli YanoAma 

Virno, Vol. I, II, III, fotografie 

Vocabolari, vedi Linguistica e vol. III 


Voltaire, 3, 12 


W 


Waiaxoromiriwe, vedi Esseri mitici e sopranna- 
turali 

Waika (Yanodma), 3, 54, 55, 56, 57, 58, 65, 66, 
72, 76, 82, 148, 158, 161, 171, 210, 219, 255, 
274, 285, 305, 360, 379, 391, 396, 463, 484, 
497 

Waiwai, 74 

Wakawakateri (Yanodma), 76, 341, 342, 344, 345, 
362 
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Wanabueteri (Yanodma), 76 

Warema (Yanodma), 67 

Walubaweleri (Yanodma), 76 

Waunariwe, spirito del bosco, vedi Esseri mitici 
e soprannaturali 

Wavrin, 35, 110, 284, 370 

Wawanaweteri (Yanodma), 34, 42, 75, 84, 89, 94, 
126, 139, 140, 141, 148, 150, 231, 258, 339, 
361, 362, 371, 380, 385, 387, 390, 394, 397 

Wayamo o colloquio cerimoniale, vedi Himo 

Wilbert, 57, 58, 65, 66, 68, 69, 318, 320, 463, 
467, 484, 497, Vol. III, nomi raggruppamenti 
YanoAma 

Wiedmann, esploratore fotografo, Vol. II, foto- 
grafia . 

Wintersteiner, 168 

Wilukatateri (Yanodma), 43, 75, 76, 126, 141, 276, 
373, 374, 416, 417, 496 

Wurdack, 23, 239, Vol. III, nomi raggruppa- 
menti Yanoama 


x 


Xamatari (Yanodma), 59 
Xavier de Moraes, capitano, 15 
Xiridna (Yanoama), 59, 379, 382 


Y 


Yabaana, 29, 71 

Yai, 340, 341-345, 496 

—, vedi anche Esseri 

Yamamadi, 236 

Yanodma, 3, 19, 23, 25, 27, 29, 55, 56, 57, 146, 
148, 171, 226, 229, 260, 275, 

—, gruppo linguistico-culturale, 53 

—, lingua, 65 

—; raggruppamenti, 57 

—, vedi anche Vol. III e IV 

Yanonami, vedi Yanodma 

Yapropoteri (Yanoama), 36 

Yavitero, 239 

Yawari, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Yawani, 57 

Yekuana (Caribe), 55 

Yevarehuri, fiume, 463 

Yoawe, vedi Esseri mitici e soprannaturali 

Yopé o Niopé, vedi Epenà 

Yrokao, fiume, 33 


mitici e soprannaturali 


VA 
Zerries, 22, 39, 44, 55, 58, 65, 66, 67, 74, 82, 
95, 113, 118, 126, 131, 136, 140, 156, 158, 187, 
189, 212, 219, 220, 235, 246, 255, 266, 268, 274, 
293, 294, 302, 305, 318, 320, 360, 380, 401, 
463, 484, 490, 496, 500, 506, Vol II, nomi 
raggruppamenti e vocaboli Yanoama, fotografia 
Zuloaga, picco montagnoso, 24 


STAMPATO CON I TIPI DELLE 
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TUTTE LE RIPRODUZIONI IN BIANCO E NERO 
E A COLORI SONO STATE ESEGUITE DALLA 
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